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Introducción 


Marta Eugenia García Ugarte y Pablo Serrano Álvarez 


Las obras colectivas sobre la Iglesia católica en México han proliferado 
en los últimos años. Entre los diversos factores que pueden explicar 
la proliferación de textos colectivos se pueden mencionar, entre otros, 
la facilidad relativa de escribir un artículo que permite explorar ideas e 
hipótesis de trabajo que podrán ser desarrolladas en una obra posterior 
de mayor envergadura y alcance, y la riqueza que genera compartir, 
con otros colegas, los avances en la investigación de algunos temas 
escasamente trabajados por la historiografía eclesiástica mexicana. Es 
indudable que esa productividad ha enriquecido el conocimiento que 
se tiene sobre los actores sociales católicos y ha permitido superar, 
aun cuando lentamente, los derroteros marcados por la historiografía 
triunfante, la liberal.' 

A pesar del incremento de los estudios sobre la Iglesia Católica, las 
publicaciones suelen concentrarse en regiones y temáticas particulares 
durante los siglos XIX xix y xx.? La mayoría de los trabajos se ha 


1 Existe una gran variedad de obras colectivas sobre la Iglesia católica en México sobre los siglos xix y 
xx, de las cuales sólo mencionamos algunas. Entre ellas, Álvaro Matute, Evelia Trejo, Brian Connaugthon 
(coords.), Estado, Iglesia y Sociedad en México: siglo xix, México, Miguel Ángel Porrúa/unam, 1995. Manuel 
Ramos Medina, Historia de la Iglesia en el Siglo xix, México, Centro de Estudios de Historia de México, 
Conbumex/El Colegio de México/El Colegio de Michoacán/Instituto Mora/uam-Iztapalapa, 1998. Patricia 
Galeana, Relaciones Estado-Iglesia: Encuentros y Desencuentros, México, acn, 1999. Alicia Tecuanhuey 
Sandoval, (coord.), Clérigos, políticos y política. Las relaciones Iglesia y Estado en Puebla, siglos xix y xx, 
Puebla, BuAP, 2002. Jaime Olveda, (coord.), Los obispados de México frente a la Reforma liberal, México, 
El Colegio de Jalisco/uam/uABJO, 2007. Brian F. Conaughton, (coord.), Prácticas populares, cultura política y 
poder en México, siglo xix, México, vam/Casa Juan Pablos, 2008. De este mismo autor, como coordinador, 
México durante la guerra de Reforma, tomo 1. Iglesia, religión y leyes de Reforma, Veracruz, uv, 2011. 
Pablo Mijangos y González, y Juan Carlos Casas, (comp.), Por una Iglesia libre en un mundo liberal: la 
obra y los tiempos de Clemente de Jesús Munguía, primer arzobispo de Michoacán (1810-1868), México, 
El Colegio de Michoacán, Universidad Pontificia de México, 2014. 


2  Afinales de la década de los sesenta, Edmundo O'Gorman en su obra La supervivencia política 
novohispana. Reflexiones sobre el monarquismo mexicano, México, conDumex, 1969, invitó a los estudiosos 
a rescatar los proyectos de los conservadores y los monárquicos. Los primeros estudios elaborados con 
ese propósito se concentraron, como es obvio, en el análisis del Segundo Imperio, el proyecto político más 
acabado del partido conservador formado por Lucas Alamán en 1849. Uno de los primeros historiadores 
en destacar el filón histórico que había en esa época fue Martín Quirarte, en su Historiografía sobre el 
Imperio de Maximiliano, México, unam, 1970. En la década de los setenta, del siglo xx, los historiadores se 
interesaron en Maximiliano y en el pensamiento político conservador. Una de las obras que más influencia 
ha tenido, posiblemente la más leída, no siempre citada apropiadamente por los autores contemporáneos, 
es la de Alfonso Noriega, El pensamiento conservador y el conservadurismo mexicano, México, UNAM, 
1972, publicada en dos volúmenes. Desde la década de los noventa, varios estudios colectivos han tomado 
como tema central el estudio del conservadurismo. Entre ellos, son de mencionar, la obra coordinada por 
William Fowler y Humberto Morales, El conservadurismo mexicano en el siglo xix (1810-1910), Puebla, 
BuAP-Secretaría de Cultura-Saint Andrew's University, publicada en 1999, el de Reneé de la Torre, Marta 


concentrado en los estudios de caso o de los espacios regionales 
específicos, sin tener una visión del conjunto de procesos que permita 
realizar generalizaciones, como bien dijera Pablo Mijangos en su 
trabajo “La respuesta popular al juramento constitucional en 1857: un 
esbozo de geografía político-religiosa del México de la Reforma”. 

En diversas obras, se daba información sobre los políticos moderados 
e, incluso, acerca del partido moderado. Pero fue hasta la publicación 
de la obra de Silvestre Villegas Revueltas, cuando los moderados, 
como grupo formado por Manuel Pedraza como una corriente política 
diferente a la liberal y la conservadora, adquirieron carta de ciudadanía 
en la historiografía mexicana.? Sin embargo, no se ha indagado el 
grado de relación y vínculos entre los moderados, como partido, y 
la Iglesia. Sí se han revisado las relaciones entre el general Joaquín 
Herrera, un presidente moderado, y la Iglesia, pero los estudios sobre 
las relaciones del grupo político con la Iglesia todavía son escasos.* 

En los últimos cuarenta años se ha enfatizado la revisión de la guerra 
de México con Estados Unidos y, aun cuando menos, se ha estudiado 
la intervención de los actores católicos, obispos, clero y laicos, en 
esa conflagración armada. Uno de los temas más abordados, desde 
la historiografía liberal y, también, desde la eclesiástica, ha sido el 
periodo de la Reforma. Este periodo comprende las leyes publicadas 
durante el gobierno del Plan de Ayutla (1855-1857) y las conocidas 
específicamente como leyes de Reforma, publicadas por Benito Juárez 
en 1859, hasta su elevación a rango constitucional por el presidente 
Sebastián Lerdo de Tejada en 1874. 

Las conmemoraciones que se han venido dando, desde 2010, de la 
Independencia, de la Revolución mexicana, de la Reforma liberal y, que se 
dará en 2017, de la publicación de la Constitución de 1917, también han 
suscitado la publicación de varias obras colectivas que indagan, entre otros 
temas, el papel de los católicos en esos acontecimientos.? Como dice Franco 
Savarino en su artículo “La Iglesia católica y el Estado durante la Revolución: 


Eugenia García Ugarte y Juan Manuel Ramírez Sáiz, Los rostros del conservadurismo mexicano, México, 
ciesas, 2005; el coordinado por Erika Pani, Conservadurismo y derechas en la historia de México, Fce- 
CONACULTA, tomo 1 y 11, 2009. 


3 Silvestre Villegas Revueltas, El liberalismo moderado en México 1852-1864, México, unam-1IH, 1997, p. 17. 


4 Entre ellas se puede citar la obra de Marta Eugenia García Ugarte, Poder político y religioso, México. 
Siglo xix, tomo 1 y 11, México, Miguel Ángel Porrúa/unam, Cámara de Diputados, imbosoc, 2010. 


5 Con motivo de la conmemoración del bicentenario de la Independencia y el centenario de la Revolución, 
la Iglesia católica celebró varios congresos en México, Guadalajara y Morelia. Los trabajos presentados 
fueron publicados por Juan Carlos Casas García, (comp.), La Iglesia y los centenarios de la Independencia 
y la Revolución, varios tomos, México, imposoc/cem, 2012. 


Yucatán (1910-1923), la historia de la Iglesia católica es actualmente, “una 
de las líneas de investigación histórica más importantes en nuestro país”. 

La propuesta de México católico, no responde a un proyecto 
conmemorativo. Parte de dos perspectivas novedosas: realizar el 
estudio de los diversos actores y estructuras organizacionales de la 
Iglesia católica, clero, laicos, obispos y canónigos, así como de las 
arquidiócesis, diócesis, parroquias y cofradías, desde una perspectiva 
regional. Se puede argumentar que los trabajos sobre regiones 
específicas ya se han realizado. Sin embargo, el objetivo de esta obra 
es indagar si hubo un liderazgo eclesiástico nacional en los periodos 
históricos analizados, aspecto que ha sido ignorado por la historiografía 
católica regional, o bien si como lo ha indicado Brian Connaughton, y 
con apego a la historia, el catolicismo careció de un liderazgo nacional, 
por lo menos hasta 1861. Otra singularidad de México católico es que 
la mayoría de los trabajos incluidos se estructuran dando cuenta de 
los modelos pastorales que se aplicaron o siguieron en las diversas 
épocas analizadas por los autores. 

Nos preguntábamos si las diferencias regionales incidían en los 
programas y proyectos pastorales católicos. Si había, en cada caso 
particular, una proyección pastoral que se desligara de los proyectos 
eclesiales definidos en el arzobispado de México, por lo menos desde 
1863, cuando ya se habían formado las provincias eclesiásticas de 
Michoacán y Guadalajara. Después del proyecto de acción colectiva, 
diseñado por los tres arzobispos, de México, Guadalajara y Puebla en la 
carta pastoral colectiva publicada en 1875, para responder al programa 
político de Sebastián Lerdo de Tejada, es evidente, de acuerdo con los 
trabajos presentados, que los obispos tendieron a plegarse, en la medida 
de sus posibilidades, al proyecto formulado por los arzobispos, bajo la 
dirección del arzobispo de México, Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos. 

La segunda perspectiva, usual en otros trabajos, sin que sea todavía 
una práctica común en los historiadores, fue fundamentar los trabajos 
en la consulta de Archivos, internacionales, nacionales y locales, y 
realizar el análisis con una gran rigurosidad conceptual que permite 
proyectar novedosas visiones de la historia de la Iglesia en México en los 
periodos, estructuras territoriales, y actores estudiados en esta obra. La 
rigurosidad conceptual, por ejemplo, permitió distinguir a los católicos, los 
conservadores, y los tradicionalistas, como grupos distintos, hasta hace 
poco vinculados en la historiografía sobre la Iglesia de una forma muy 
simple y desinformada. Lo mismo se puede aseverar sobre las posturas 
políticas de los católicos, los monárquicos y los republicanos, subdivididos 


a su vez en federalistas y centralistas, hasta la guerra con Estados Unidos 
de 1846 a 1847. También es notable que uno de los ejes de los trabajos 
sean los modelos pastorales definidos a partir de 1867, cuando se dio el 
triunfo liberal sobre los conservadores e imperialistas, con el propósito de 
situar a la Iglesia en la sociedad mexicana. Las diferencias que marcan las 
posiciones en un cambio de época, se observan con gran nitidez en los 
trabajos que abordan las actividades de la Iglesia durante el porfiriato, la 
Revolución y la posrevolución. 

Los trabajos sobre la Iglesia en y después de 1840, además 
de novedosos, muestran los cambios que se dieron en la Iglesia 
internacional y en la nacional, así como el impacto y conflictos de 
los representantes pontificios en el país, en determinados periodos: 
el nombramiento de Luigi Clementi en 1852, el Nuncio apostólico en 
tiempos de Maximiliano, el de Nicolás Averardi como visitador apostólico 
en el porfiriato, y los sucesivos delegados apostólicos que empezaron 
a ser nombrados a partir de 1902.* 


La convocatoria 


Para buscar respuestas, hicimos una convocatoria amplia a los 
historiadores especializados en el campo de la Historia de la Iglesia 
católica, pero enfatizamos el llamado a los jóvenes que recientemente 
habían obtenido su doctorado o estaban en el proceso de obtenerlo. 
Deseábamos que se presentaran trabajos novedosos, fundamentados 
en fuentes primarias, aun cuando algunos abordarían temas ya 
desarrollados por historiadores connotados. 

Fue así como se llevó a cabo el Coloquio Internacional, “Formación, 
desarrollo y conflictos de la Iglesia católica en las regiones de México, 
siglos xix y xx”, que tuvo lugar en el Ex Convento de San Francisco, en 
Pachuca de Soto, Hidalgo, del 27 al 29 de agosto de 2014. El Coloquio fue 
convocado por el Instituto de Investigaciones Sociales de la Universidad 
Nacional Autónoma de México (1is-unam), Lozano Long Institute of Latin 


6 Se trató de Luis Clementi, quien llegara en 1852, poco antes del inicio de la Revolución liberal que 
derrocó la última dictadura del general Antonio López de Santa Anna, y Pier Francesco Meglia, enviado en 
1864 para arreglar los conflictos entre la Iglesia y el Emperador Maximiliano de Habsburgo. Luis Clementi 
enfrentó la resistencia del gobierno y del arzobispo Lázaro de la Garza y Ballesteros de tal manera que 
le fue muy difícil llenar el cometido de su misión. La misión de Pier Francesco Meglia fue un completo 
fracaso tanto por su falta de flexibilidad como porque el marco específico de sus instrucciones le impedían 
negociar un arreglo de las cuestiones religiosas. 
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American Studies (LLiLAs) de la Universidad de Texas-Austin, El Colegio 
de Michoacán, El Colegio del Estado de Hidalgo, el Consejo Estatal para 
la Cultura y las Artes de Hidalgo (cecuLta), y la Universidad Intercultural 
del Estado de Hidalgo (uiceH). El Comité de Organización Académica, 
estuvo integrado por Marta Eugenia García Ugarte, Pablo Serrano 
Álvarez y Matthew Butler. El Comité de Organización Institucional estuvo 
compuesto por el Dr. Martín Sánchez Rodríguez, Presidente de El Colegio 
de Michoacán, la Dra. Rocío Ruiz de la Barrera, Directora General de El 
Colegio del Estado de Hidalgo, la Dra. Verónica Kugel, Rectora de la 
Universidad Intercultural del Estado de Hidalgo, y el Historiador José 
Vergara y Vergara, Director General del Consejo Estatal para la Cultura 
y las Artes de Hidalgo. Se tuvo un programa intenso de actividades, y se 
contó con la presencia de 45 investigadores. 

Hace algunos años, veinte al menos, no hubiera sido posible tener esa 
reunión. Los estudios sobre la Iglesia católica en sus diversos aspectos, 
no eran abundantes. La materia había sido estudiada, a principios del 
siglo xx, casi de forma exclusiva por los jesuitas. Entre ellos, José Bravo 
Ugarte, Daniel Olmedo, Jesús García Gutiérrez, y Mariano Cuevas. El 
padre Manuel Alcalá, misionero del Espíritu Santo, fue de los primeros 
en estudiar la misión de Francisco Vázquez en Roma. En la década 
de los setenta surgieron otros historiadores, como Francisco Morales 
Valerio, franciscano, Gonzalo Balderas, de la Orden de Predicadores, y 
nuestro querido amigo Luis Ramos, también de la Orden de Predicadores, 
recientemente fallecido. Algunos sacerdotes seculares como Manuel 
Olimón, Tomás de Hijar, Juan Carlos Casas García, entre otros, también 
han incursionado en la historia de la Iglesia. La lista de los historiadores 
eclesiásticos, ya sean seculares o regulares es mucho más grande. Sin 
embargo, varios historiadores civiles forman ya un grupo consolidado de 
estudiosos de los asuntos eclesiásticos. Miranda Lida, quien escribió una 
espléndida historiografía sobre la Iglesia católica en México y Argentina, 
analizando los conceptos, modernidad y secularización, propios del siglo 
xix,” se congratulaba por el incremento de investigadores que estudian 
a la Iglesia. Ella se concentró en la historiografía de los liberales laicos, 
situando como parte del pasado a los historiadores católicos: 

En las últimas décadas, la Iglesia católica comenzó a despertar 
gran interés entre los historiadores, de tal modo que hoy puede 


7 Miranda Lida, “La iglesia católica en las más recientes historiografías de México y Argentina. religión, 
modernidad y secularización”, Historia Mexicana, México, El Colegio de México, vol. Lvi, núm. 4, 2007, pp. 
1393-1426. 
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encontrarse un importante número de investigadores que se dedica 
a estudiar la historia de la Iglesia latinoamericana. Décadas antes, 
no obstante, esto hubiera sido difícil de imaginar porque la Iglesia 
era tradicionalmente una materia que permanecía depositada 
exclusivamente en manos de los historiadores “confesionales”, 
inscriptos dentro de la propia institución eclesiástica.? 

Tiene razón Miranda Lida: el número de los historiadores liberales 
laicos se ha incrementado notablemente en México. Entre ellos, sin 
mencionarlos a todos, se encuentran Jean Meyer, Anne Staples, 
Jan Bazant, Oscar Mazin, Francisco Javier Cervantes Bello, Brian 
Connaughton, Manuel Ceballos Ramírez, Ana Carolina Ibarra, Juvenal 
Jaramillo Miranda, María del Pilar Martínez López Cano, Nelly Sigaut, 
Antonio Rubial García, Rodolfo Aguirre Salvador, Cristina Gómez, Pilar 
Gonzalbo Aizpuro y Jaime Olveda. A este grupo pertenecen los autores 
de esta obra, algunos con una larga trayectoria y otros, los jóvenes, 
que recientemente están incursionando en los apasionados temas 
sobre la Iglesia católica en México. Varios historiadores extranjeros han 
efectuado trabajos que ya son clásicos sobre la historia de la Iglesia en 
México, entre ellos sólo mencionaré tres: David Brading, William Taylor 
y Stafford Poole, C.M. 

La temática del Coloquio y su mirada historiográfica fue amplia y, por su 
especificidad regional, novedosa. Lo mismo se analizan las trayectorias 
episcopales y la de algunos vicarios generales y canónigos en diversas 
regiones del país, que las estructuras territoriales eclesiales, como los 
obispados, arzobispados, y parroquias, así como las organizaciones 
propias eclesiásticas como los cabildos y las cofradías en el ámbito de 
los territorios diocesanos. 

También se abordan procesos historiográficos específicos, como son 
los cambios religiosos en la transición de una época a otra, las reformas 
liberales y su impacto en la Iglesia católica en el siglo xix, así como las 
propuestas de su contraparte, el conservadurismo y el catolicismo. Se 
da cuenta de algunos movimientos armados como fueron la guerra de 
independencia, el movimiento armado católico, conocido como guerra 
cristera, y el movimiento religionero en Michoacán. 

Desde diversos aspectos se estudia el periodo de gobierno de Porfirio Díaz 
y la catolicidad. Se reflexiona sobre la Revolución Mexicana y su impacto 
en los actores y procesos eclesiásticos, los procesos de romanización y 
desromanización del clero en el entrecruce con el movimiento revolucionario, 


8 Ídem., p.1393. 
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el proyecto de formación de una diócesis indígena en la Mixteca Baja, 
actualmente Huajuapan, y la construcción de una ciudadanía católica. 

Las confrontaciones y las relaciones entre la Iglesia y el Estado, así como 
el paso entre el todo o nada que caracterizó al periodo de 1925 a 1936, a lo 
que se pueda y como se pueda, tratando de salvar los principios, se siguen 
en Guadalajara y en el Distrito Federal. El tradicionalismo católico en la 
década de los setenta y los ochenta del siglo xx en Guadalajara ocupa un 
lugar en el libro, así como una biografía breve de un sacerdote, apoderado 
legal del arzobispado de México en tiempos del arzobispo Ernesto 
Corripio Ahumada, y de la reforma del artículo 130 constitucional durante 
la presidencia de Carlos Salinas de Gortari (1988-1994). El conjunto de los 
trabajos constituyen manifestaciones de la realidad católica en proceso 
de renovación y del apego de algunos grupos al tradicionalismo y a las 
formas y valores del pasado inmediato. 


El contenido 


Los trabajos publicados en esta obra sobre el periodo de la 
independencia muestran que la Iglesia careció de un liderazgo 
nacional durante esa etapa. Los obispos y algunos canónigos 
defendieron el gobierno monárquico y al rey, mientras que el clero 
regular y secular dividió sus apoyos entre realistas e independentistas. 

Como bien explica Juvenal Jaramillo, las disputas por el poder 
entre peninsulares y americanos que se vivían socialmente también 
se entronizaron en el cuerpo eclesiástico de Michoacán. Al inicio del 
conflicto la “tercera parte de los prebendados del cabildo catedral de 
Valladolid de Michoacán”, fue señalada por estar vinculada con la causa 
insurgente. Sin embargo, la mayoría de ellos había muerto entre 1812 
y 1814. Los sobrevivientes, a partir de 1815, moderaron su conducta 
y evitaron el contacto con los insurgentes. Las finanzas diocesanas 
sufrieron un gran descalabro, en particular la recolección del diezmo 
porque, por la guerra y las peticiones de las distintas fuerzas en pugna, 
la recaudación no pudo llevarse a cabo de manera normal. 

En 1815, salieron rumbo a la metrópoli tanto Manuel Abad y Queipo, 
obispo electo, como el prebendado Martín Gil y Garcés, quienes eran los 
representantes de los dos grupos políticos en pugna: los peninsulares 
y los americanos. Como resultado, se modificó la composición social 
del cabildo eclesiástico, se alteraron las relaciones con las autoridades 
civiles y cambió radicalmente la percepción de la sociedad sobre este 
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cuerpo eclesiástico que había gozado del respeto social. La situación 
de la diócesis de Michoacán fue singular por haber sido el lugar de 
formación tanto de Miguel Hidalgo como de José María Morelos. 
Ambos dirigentes insurgentes contaban con varios amigos y, también, 
con enemigos en el cuerpo eclesial. 

Sergio Rosas, en su trabajo, “Tiempo de hablar y tiempo de callar: la 
postura monárquica y republicana de Antonio Joaquín Pérez Martínez 
(1794-1828), aborda las posiciones políticas de Antonio Joaquín Pérez 
Martínez, de 1815 a 1829, cuando gobernó la diócesis de Puebla. Su 
interpretación sobre las actuaciones de este prelado, sumamente 
cuestionado por la historiografía mexicana, por su pensamiento 
tradicionalista, y por su conducta “oportunista y sin principios”, como 
ha asentado una de sus biógrafas,? es novedosa puesto que sostiene 
que las diferentes posiciones políticas del prelado se apegan a una 
congruencia personal y no a un oportunismo político. Su mirada, 
avalada por varios documentos pastorales, ignorados hasta ahora por 
la historiografía, muestra la defensa que hizo el prelado “de la posición 
de la Iglesia católica frente al poder civil y del liderazgo del clero en 
la sociedad novohispana mexicana-mexicana”. Sergio Rosas evalúa 
tanto la actividad política del prelado, como su proyecto eclesial, y los 
conflictos de poder en el cabildo angelopolitano. 

El planteamiento del obispo Pérez Martínez y su cabildo en 
1826, cuando el gobierno mexicano de la época volvió a postular el 
derecho de la nación al patronato nacional sin solicitar la concesión 
de Roma, de que “la nación mejicana quedó libre e independiente de 
los monarcas españoles, (y) también la Iglesia mejicana quedó libre 
del patronato”, tuvo una fuerte influencia en los obispos, propiamente 
mexicanos, que empezaron a ser nombrados en 1831. Pérez Martínez 
fue importante por sus ideas, su proyecto de Iglesia y por ser el último 
obispo novohispano, presentado por el rey de España. 

Hasta ahora, 2015, la Iglesia católica en el México independiente sólo 
ha contado con el liderazgo nacional de Pelagio Antonio de Labastida 
y Dávalos, de 1855 a 1863, obispo de Puebla, y de 1863 a 1891, 
arzobispo de México. Después de su regreso del primer exilio, en su 
etapa monárquica, en 1863, y después del regreso del segundo exilio, 
en 1871, el arzobispo Labastida definió un proyecto pastoral que fuera 
retomado por los arzobispos de México, Guadalajara y Morelia, en su 


9 Cristina Gómez Álvarez, El alto clero poblano y la revolución de independencia 1808-1821, México, 
UNAM/BUAP, 1997, pp. 142 y 146. 
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Exhortación Pastoral colectiva, publicada en 1875, para enfrentar las 
decisiones tomadas por Sebastián Lerdo de Tejada de 1873 a 1874 
y sobre todo, para recuperar los valores católicos en la sociedad y 
restablecer la fuerza de la Iglesia en la vida nacional. Ese programa, 
seguido rigurosamente por el arzobispo Labastida, se distinguió por 
su énfasis en el mejoramiento de la formación del clero, estimular la 
acción colectiva de los católicos, tanto en el ámbito religioso como en 
el asistencial,” propiciar la multiplicación de las escuelas católicas, 
que era una de las propuestas de la Sociedad Católica, fundada por 
Ignacio Aguilar y Marocho en 1869, difundir la enseñanza de la doctrina 
cristiana por diversos medios, como eran: incrementar la práctica de los 
sermones, la realización de las misiones que renovaran la vida cristiana 
y la práctica constante de la visita pastoral, que fortalecieran los vínculos 
de los feligreses con su pastor. Adicionalmente, en 1877, el arzobispo 
había logrado que la Santa Sede aprobara su proyecto de estimular la 
acción política de los católicos, no como partido ni como católicos, sino 
como ciudadanos mexicanos. Con esa participación se incidiría en la 
formulación de políticas públicas favorables a la Iglesia. Objetivo que se 
logró ampliamente. 

Ese modelo pastoral, fue seguido por los obispos del país, 
adecuándolo a las realidades particulares de las diócesis que se 
les había encomendado. Así lo expresan los trabajos de este texto 
que abordan la condición y proyectos eclesiásticos de 1867 a 1910, 
en regiones tan diferentes como: Nayarit, estudiado por K. Aaron 
Van Oosterhout, en su texto, “Cofradías y conservadurismo popular 
en el Nayarit decimonónico”; Brian Stauffer, en su capítulo “Entre 
la restauración católica y la rebelión religionera: respuestas de los 
católicos michoacanos frente al anticlericalismo lerdista”; Benjamín T. 
Smith, en su trabajo, “El espíritu de Dios...en los corazones de todos: 
El resurgimiento del catolicismo en la Mixteca Baja, 1867-1910”; Marta 
Eugenia García Ugarte, en su texto, “Antes colegio que catedral. Antes 
escuelas que parroquias. Proyecto pastoral de Ignacio Montes de Oca, 
obispo de Tamaulipas”; y Dora Elvia Enríquez Licón, en “La Iglesia 
católica en la Sonora porfirista: una institución consolidada”. 


10 En la historiografía sobre la Iglesia católica no se ha reflexionado sobre el concepto de “acción 
colectiva” que es usado por los arzobispos en su Instrucción Pastoral Colectiva. Es un concepto moderno 
que vincula la política con la acción social. Brian Stauffer utiliza el concepto en el texto publicado en esta 
obra, pero todavía hay mucho que decir al respecto. Por lo general, en la historiografía se había hablado de 
“asociacionismo” que se quedaba en la mera descripción del incremento de agrupaciones católicas pero 
no explicaba la profundidad del proyecto de acción colectiva de los arzobispos. 
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El estudio de la Iglesia y sus relaciones con el pensamiento 
conservador, liberal y moderado, a pesar de las obras ya publicadas, 
seguirá convocando a los historiadores. Como asentara Pablo Mijangos 
y González, en su artículo, ya citado, uno de los temas favoritos de la 
historiografía sobre la reforma, en los últimos veinte años, “ha sido 
el de las bases regionales y populares del liberalismo mexicano”. 
En cambio, el lado opuesto de la ecuación, reseña Mijangos, “el de 
los conservadurismos populares, no ha sido analizado con el mismo 
detenimiento”, aun cuando en varios trabajos se ha empezado a 
abordar el tema. 

Mijangos es muy cuidadoso cuando sitúa la dificultad intrínseca del 
proyecto liberal de “redefinición de los principios rectores de la relación 
entre la Iglesia y el Estado, un tema muy delicado en un país que hasta 
entonces se había definido como una “nación católica”. Enmienda 
la plana de algunos autores que han sostenido que México era una 
República católica, aseveración que no fue asentada en ninguna de 
las constituciones mexicanas, ni en la de Querétaro de 1917, ni en la 
de Apatzingán de 1814, la federal de 1824 o en la del Plan de Ayutla 
de 1857. Pablo Mijangos analiza el juramento constitucional de 1857, 
mandado por Ignacio Comonfort, como un acto solemnísimo que se 
realizaba “poniendo por testigo a Dios” y formando la señal de la cruz, 
de preferencia ante los Santos Evangelios”. Su estudio, sumamente 
detallado y especializado, basado en fuentes primarias, se convierte 
en una radiografía del país en uno de los momentos más importantes 
tanto para el liberalismo como para el catolicismo: la organización del 
juramento constitucional en 1857. 

Mijangos despliega con detalle los estados que sólo enviaron las 
actas correspondientes a sus capitales, como fue el caso de Jalisco, 
Michoacán, Querétaro, Puebla, Oaxaca y el territorio de Baja California, 
o aquellos que “remitieron el mayor número de adhesiones al nuevo 
régimen constitucional, como Chiapas, Tabasco y todos los estados 
del norte del país”. Tres estados no enviaron actas de celebración del 
juramento: Yucatán, Estado de México y Guanajuato. Esta distribución 
muestra los estados en donde la población era abiertamente liberal 
y aquellos en que el catolicismo y el partido conservador habían 
arraigado sus raíces. 

Tres autores de este libro han tomado la veta analítica de los 
conservadurismos populares poco analizados por la historiografía. 
Se trata de los textos de K. Aaron Van Oosterhout, “Cofradías y 
conservadurismo popular en el Nayarit decimonónico”; el de Benjamín T. 
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Smith, “El espíritu de Dios...en los corazones de todos: El resurgimiento 
del catolicismo en la Mixteca Baja, 1867-1910”; y el de Brian Stauffer, 
“Entre la restauración católica y la rebelión religionera: respuestas de los 
católicos michoacanos frente al anticlericalismo lerdista”. 

Van Oosterhout destaca la labor de varios historiadores para situar el 
papel desempeñado por los conservadores y desmentir el estereotipo 
burdo que los había definido con preocupaciones concentradas en su 
riqueza y estatus. Sin embargo, el apoyo popular al conservadurismo, 
que es el tema que él aborda, no había sido analizado. Para Oosterhout, 
los combatientes conservadores de Nayarit lucharon por defender 
una economía espiritual, que comprende la propiedad de la tierra, la 
creencia y la práctica religiosa, que se había formado desde el siglo 
xvi. Este autor destaca el papel de las cofradías en la formación de esa 
economía espiritual de frontera que será el fermento de la sociedad 
católica en el Nayarit decimonónico. 

Brian Stauffer analiza la rebelión religionera en Michoacán, que surge 
como respuesta a la propuesta de Sebastián Lerdo de Tejada para 
elevar a rango constitucional las Leyes de Reforma en 1873, además 
de expulsar a varios sacerdotes, jesuitas y josefinos, y a las madres 
de la Caridad. Para Stauffer, Lerdo de Tejada era anticlerical. Es un 
juicio largamente establecido en la historiografía católica mexicana. No 
estamos convencidos de esa apreciación, pero sí refleja el peso que 
tenían los sectores radicales del partido liberal en el periodo. 

En todo caso, la política eclesiástica de Lerdo muestra su debilidad, 
al tener que actuar para responder a las presiones de los radicales. 
También sitúa la respuesta de los prelados mexicanos al atentado de 
1873-1874, mediante la carta pastoral colectiva de 1875, recurriendo a 
medidas antiguas y nuevas en la lucha espiritual en contra de la libertad 
eclesial. Se buscaba, dice Stauffer, establecer un proyecto restaurador 
más amplio en todo el país a través de las visitas pastorales, la prédica 
cotidiana, la enseñanza de la doctrina cristiana, el establecimiento 
de escuelas y, lo más importante, el establecimiento de una acción 
colectiva que buscará la organización social de los católicos, hombres 
y mujeres. 

El apartado que aborda los proyectos eclesiales del porfiriato a la 
Revolución, reúne tres textos disímbolos en sus estrategias metodológicas 
por la diversidad de las regiones en estudio. Benjamín T. Smith estudia el 
resurgimiento del catolicismo en la Mixteca Baja. Destaca los esfuerzos 
educativos realizados para mejorar la formación del clero secular en el 
periodo, y la fundación de escuelas católicas, además de la impartición 
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de la doctrina cristiana. Concentra la atención en las organizaciones 
piadosas de las mujeres cacicas indígenas y en el papel desempeñado 
por los obispos formados en Roma, distinguidos en la mayor parte del país 
por sus proyectos modernizantes, los del catolicismo social, y su sumisión 
al papado. Atiende la formación impartida, los libros de texto utilizados 
que moldearon la formación de un catolicismo que contó con un panteón 
distinguido de héroes nacionales. 

El obispo en el caso de la Mixteca Baja fue Francisco Plancarte y 
Navarrete, un claro exponente del grupo secular romano.*! Marta Eugenia 
García Ugarte desarrolla el proyecto pastoral del primer obispo de 
Tamaulipas, Ignacio Montes de Oca, controvertida y controversial figura 
del episcopado mexicano en el porfiriato, quien se apegaba en todo al 
proyecto del arzobispo Labastida, y a quien admiraba. Dora Elvia Enríquez 
Licón estudia el origen de la diócesis de Sonora y su situación de entidad 
misionera desde su fundación en 1779 hasta 1883, cuando la jurisdicción 
diocesana se limitó a los límites políticos de la entidad federativa. Enríquez 
Licón destaca que los obispos sonorenses en el porfiriato se empeñaron 
en fortalecer la institución eclesiástica. Ella registra el modelo pastoral 
llevado a cabo: “impulso a la educación y prensa católica, dinamización de 
la vida parroquial, re-adoctrinamiento de niños y adultos, participación de 
misioneros y religiosas de diferentes órdenes, difusión y arraigo de nuevas 
devociones, transformación del cuerpo sacerdotal siempre escaso y el 
impulso a la organización de laicos en asociaciones piadosas”. 

Es claro que tanto Van Oosterhout, como Brian Stauffer, Benjamín 
T. Smith. Marta Eugenia García Ugarte y Doral Elvia Enríquez Licón, 
muestran el impacto que tuvo el modelo pastoral que estableciera 
Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, de 1867 a 1891, cuando muere. 

Aun cuando León xi, desde que subió al trono pontificio en 1878, 
intentó reorientar la vida eclesial e impulsar la transformación del modelo 
pastoral que había predominado en México, el papa tuvo que esperar al 
nombramiento del sucesor de Labastida en 1892, Próspero María Alarcón 
y Sánchez de la Barquera, para llevar a cabo el proyecto eclesial para 
México que se había diseñado en Roma. La nueva formulación pastoral 


11 Francisco Plancarte y Navarrete era sobrino de José Antonio Plancarte y Labastida, el sobrino predilecto 
del arzobispo Labastida. A la muerte de Plancarte y Labastida, Plancarte y Navarrete asumió la dirigencia 
del grupo que habían formado los egresados del colegio Pío Latinoamericano, que habían sido enviados 
a estudiar a Roma con los recursos que administraba Plancarte y Labastida por designación del arzobispo 
Labastida. Los recursos provenían de un legado que había dejado el arzobispo de Morelia, Clemente de 
Jesús Munguía, el arzobispo Labastida de México y algunos recursos de Plancarte y Labastida. El grupo 
fue conocido como “plancartista”. El resto, que había sido enviado a estudiar con recursos propios de los 
prelados, se denominaron “romanos”. 
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fue desarrollada por Marta Eugenia García Ugarte en su texto “Proyecto 
pastoral y conflictos eclesiásticos de Ignacio Montes de Oca, obispo de 
Tamaulipas”. El cambio de modelo eclesial se concentró en dos decisiones 
tomadas en Roma: seleccionar los obispos formados en Roma y relegar el 
nombramiento de los candidatos formados en México, identificados como 
“clero antiguo”, porque seguían apegados al modelo pastoral de Labastida. 
Sobre todo, porque la Iglesia mexicana, desde 1831, mantenía una clara 
autonomía frente a la Santa Sede. El proyecto de León xi de restablecer 
las relaciones diplomáticas de la Santa Sede con México, que habían sido 
canceladas por Benito Juárez en 1859, no fue aceptado por Porfirio Díaz. 
Por esa razón, el Papa, con la autorización de Díaz, envió primero un 
visitador apostólico, Nicolás Averardi y desde 1902, empezaron a llegar 
los delegados apostólicos. Ambas posiciones carecían de representación 
diplomática. Pero su presencia se significó en la formulación del modelo 
pastoral del catolicismo social que tuvo su mayor logro en la formación 
del Partido Católico Nacional en 1911. Los delegados, con rupturas en 
determinados periodos, continuaron estando presentes hasta la reforma 
de los artículos de la Constitución de 1917 que afectaban la libertad de la 
Iglesia, en 1992, durante el gobierno de Carlos Salinas de Gortari (1988- 
1994). En 1992, se restablecieron las relaciones con la ciudad Estado 
Vaticano y se designó al primer nuncio apostólico, Girolamo Prigioni, uno 
de los actores eclesiásticos estudiados por Andrea Mutolo en su texto “La 
vida de un sacerdote incómodo en el Arzobispado de México: Antonio 
Roqueñí Ornelas, 1934-2006”. 

En 1909, cuando se efectuó el nombramiento de José Mora y del Río 
como arzobispo de México, la Santa Sede tenía claro que en México 
había dos proyectos eclesiales, el antiguo, como fue denominado el 
proyecto pastoral que fue establecido bajo el liderazgo del arzobispo 
Labastida y seguido por los obispos del país, y el del catolicismo social, 
que se iniciaría en 1902, bajo el impulso de los delegados apostólicos que 
empezaron a llegar al país, y que culminará con la fundación del Partido 
Católico Nacional en 1911. El proyecto del catolicismo social fue difundido 
y aplicado por los obispos que, formados en Roma, habían empezado a 
ser designados en 1889. 

A partir de 1892, la Iglesia mexicana se introdujo en un periodo de 
dispersión pastoral porque ningún arzobispo asumió el liderazgo que 
había concentrado Labastida. En 1910, cuando el país se introduce en 
un proceso irreversible de cambio político, instaurado por el movimiento 
político de Francisco l. Madero, los obispos mexicanos carecían de 
unidad y ninguno tenía el liderazgo que era necesario para poder 
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responder como cuerpo eclesial a las propuestas revolucionarias. Era 
una “casa dividida” dice Matthew Butler. El arzobispo de México, José 
Mora y del Río, no era respetado por sus pares. A pesar de eso, tanto 
el arzobispo de Linares (Monterrey), Leopoldo Ruiz y Flores, como el 
obispo de Cuernavaca, Francisco Plancarte y Navarrete, pidieron a la 
Santa Sede que designara al arzobispo de México como primado, para 
que pudiera conducir a la Iglesia por el camino de la unidad. Pero la 
Santa Sede no aceptó la propuesta: el 8 de noviembre de 1910, designó 
a Mora y del Río como “Presidente del Episcopado Mexicano”.*? Era un 
avance pero no fue suficiente por la falta de autoridad del arzobispo 
Mora. La Iglesia católica careció de un liderazgo nacional cuando más 
lo necesitaba, los obispos formaron grupos político-pastorales a su 
interior, y la unidad se vio fragmentada profundamente. 

La diversidad de proyectos y acciones políticas y sociales que surgen 
en la República durante la Revolución y la posrevolución, se expresan 
en los textos que abordan ese periodo: Pablo Serrano Álvarez, “La 
Iglesia católica en Hidalgo en tiempos revueltos, 1914-1940”; Verónica 
Kugel, “Memoria oral de la confrontación Iglesia-Estado en los años 20 
y 30. Testimonios de Cardonal, Hidalgo”; Franco Savarino, “La Iglesia 
católica y el Estado durante la revolución: Yucatán (1910-1923)”; 
Miguel Lisbona Guillén, “Iglesia católica y Estado en la posrevolución 
chiapaneca: Desencuentros y conflictos (1917-1940)”; Matthew Butler, 
“¿Nuevo capítulo revolucionario? Antonio de Jesús Paredes, el cabildo 
metropolitano, y el resurgimiento de un catolicismo “constitucional” en 
la Arquidiócesis de México, 1914-1920”. 

En cada uno de las estructuras eclesiales y estados estudiados, 
el arzobispado de México y los de Hidalgo, Yucatán y Chiapas, se 
puede observar no sólo la herencia de los dos modelos eclesiásticos 
que existieron en México: el antiguo y el del catolicismo social sino 
también la profunda división del episcopado mexicano sobre la 
manera de responder al proyecto de la Revolución plasmado en la 
Constitución de 1917. 

Sin entrar en un análisis de la Constitución, se puede aseverar que, 
desde su publicación, surgieron dos nuevos proyectos eclesiales que 
dividieron a los obispos: la reacción armada para obligar a los cambios 


12 El obispo de Sonora, Ignacio Valdespino, al Delegado, el 26 de enero de 1911. La información de la 
petición que se había hecho y lo que se había conseguido, se la habían proporcionado, en nota reservada, 
el arzobispo de Linares, Leopoldo Ruiz y Flores, y el obispo de Cuernavaca, Francisco Plancarte y 
Navarrete. asv. Arch. Deleg. Messico, Monseñor Ridolfi Giuseppe (1905-1911), Diócesis de México, Busta 
16, Fasc. 50, ff. 51 y 51v. 
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constitucionales y establecer un gobierno católico, y el que designa 
Mathew Butler como “catolicismo constitucional” que implicaba la 
colaboración de la Iglesia con los gobiernos revolucionarios. Los 
obispos se dividieron en dos facciones, profundamente enfrentadas 
entre sí: los radicales, que estaban a favor del levantamiento armado 
católico de 1926 a 1929, y los moderados y vaticanistas, que estaban 
a favor de establecer un acuerdo con el Estado mexicano, desde el 
inicio del levantamiento den 1926, como había sugerido el papa y la 
Santa Sede. Los moderados seguían una u otra corriente en diversos 
momentos del conflicto. 

El personaje que estudia Matthew Butler, el canónigo de la catedral 
de México, Antonio de Jesús Paredes, tiene una historia fascinante, que 
apenas empieza a interesar a los estudiosos de la Iglesia en México. 
Butler plantea una hipótesis sumamente interesante: que el papel de 
Paredes, como gobernador del arzobispado de México, por ausencia 
del arzobispo José Mora y del Río, de 1914 a 1919, no sólo refiere 
un “intento de síntesis entre el catolicismo y el carrancismo; sino que 
representó una especie de revolución eclesiástica interna, con la cual 
pretendió modificar un concepto “romano” y monárquico de autoridad 
dentro de la Iglesia a la sombra de la Revolución de 1910. Paredes, 
formado en Roma, como varios de los obispos de la época, y al igual 
que Trischler, se había negado a formar parte del grupo plancartista. 
Antes de que Mora y del Río llegara a gobernar el arzobispado de 
México, el canónigo Paredes había sido designado por el antiguo 
arzobispo, Alarcón y Sánchez de la Barquera, como el encargado de 
restaurar la vida cristiana del arzobispado. 

Por ese puesto, y por haber sido secretario del arzobispo Labastida 
era bien conocido en el arzobispado, como lo era Mora y del Río por el 
episcopado nacional. No era una figura improvisada. Al igual que Mora y del 
Río, que Trischler y Leopoldo Ruiz y Flores, fue uno de los candidatos en 
1908-1909, para suceder al arzobispo Alarcón en el arzobispado de México. 
Su candidatura fue rechazada por la serie de acusaciones, la mayoría 
falsas, como después se comprobó, por parte del grupo plancartista. 
Trischler se retiró y Ruiz y Flores fue rechazado por el presidente Díaz por 
ser cercano al general Bernardo Reyes. Así llegó Mora y del Río. Paredes 
rechazó el nombramiento de Mora y del Río, por considerarlo de menor 
condición social que la suya, y porque en el golpe de Estado de Victoriano 
Huerta, el arzobispo Mora y del Río había seguido la recomendación del 
ministro de gobernación, el doctor Aureliano Urrutia, de retirar a Paredes 
del cabildo eclesiástico por sus vínculos con el presidente Madero. 
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En agosto de 1914, cuando los constitucionalistas llegaron a la ciudad 
de México, y el arzobispo Mora estaba fuera del país, Paredes era el 
hombre indicado para conducir el arzobispado. Según relata Butler, 
Antonio Paredes se aleja del proyecto modernizador del catolicismo 
social y adopta el proyecto del clero formado en México que había 
sido definido por Roma como “antiguo”. Su función como vicario 
capitular del arzobispado, desde antes que llegara Mora y del Río al 
Arzobispado, muestra que la Revolución desató una feroz competencia 
entre las diversas generaciones eclesiásticas y no simplemente un 
enfrentamiento entre la Iglesia y el Estado. 

El surgimiento de una iglesia mexicana, muestra que la romanización 
fue un proyecto inconcluso y menos hegemónico de los que se cree. 
Tiene razón Butler, porque el proyecto romanizador y el del catolicismo 
social se habían iniciado en 1902. Apenas doce años de vigencia en 
1914 y solamente los egresados de Roma lo aplicaron en el país. 
Ciertamente no era hegemónico, como si lo fue el proyecto propuesto 
por el arzobispo Labastida desde 1863 y seguido por los obispos del 
país, con excepción de casos aislados. 

Aunque Paredes fuera reconocido por Mora y del Río, a instancias 
de la Santa Sede, la forma como se apropió del puesto de vicario 
general en 1914, parece ilegítima. Sin embargo, no se puede olvidar 
que fue electo Vicario Capitular por el cabildo metropolitano del 
arzobispado de México el 3 de abril de 1908, y había desempeñado 
diversos cargos en el cabildo eclesiástico, como asienta Matthew 
Butler. Paredes no compartía el proyecto eclesial de sus pares, 
los romanos y los plancartistas, sino que se apegaba a una opción 
mexicana. Así se expresa en su Novísimo Lavalle Mexicano, que 
constituyera un “voluminoso devocionario mexicano”. Varios proyectos 
separaban al canónigo con el arzobispo, entre otros aspectos, porque 
Paredes no apoyó al Partido Católico Nacional (Pcn). El conflicto entre 
las dos personalidades, el arzobispo y el canónigo es ampliamente 
desarrollado por Matthew Butler. Podemos pensar que el conflicto 
expresa, concentrado en las dos personas, las diferencias pastorales 
políticas en que estaba dividida la Iglesia en México. Ya como vicario 
capitular, dada la ausencia del arzobispo Mora, de 1914 a 1919, 
Paredes gobernó la diócesis con un modelo eclesial muy diferente al 
seguido por los piolatinos. 

Pero, en 1914, la mayor parte de los obispos había salido del país y 
en diversos lugares los revolucionarios habían designado los vicarios 
capitulares. La voz de Paredes, criticando a los obispos en el extranjero, 
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fue sonora. Además atemperó las denuncias que se hacían contra los 
carrancistas, y “minimizó el anticlericalismo revolucionario como una triste 
consecuencia de la Revolución”. En un determinado momento, de 1914 
a 1916, parecía que Paredes había logrado estabilizar el arzobispado y 
atemperar las fuerzas políticas revolucionarias. Cuando murió en diciembre 
de 1920, no fue el arzobispo Mora el que dio las honras fúnebres sino el 
cabildo. La disputa entre ambos personajes fue hasta el final. Lo mismo 
sucedió entre el obispo de Oaxaca y después arzobispo, Gillow, y su 
enemigo mortal, Montes de Oca, obispo de San Luis Potosí. 

El periodo 1910-1923, de efervescencia revolucionaria, se analiza 
en Yucatán, por Franco Savarino, en su texto, “La Iglesia católica y 
el Estado durante la Revolución: Yucatán (1910-1923). En Chiapas, 
por Miguel Lisbona, “Iglesia católica y Estado en la posrevolución 
chiapaneca: desencuentros y conflictos (1917-1940). Franco Savarino 
y Miguel Lisbona realizan un análisis político de la situación de la 
Iglesia. En este periodo, dos textos analizan la Iglesia en el Estado 
de Hidalgo. Uno de ellos es el de Pablo Serrano Álvarez, en su texto 
“La Iglesia católica en Hidalgo en tiempos revueltos, 1914-1940”, 
que es más general y amplio que el de Verónica Kugel, quien analiza 
una década, de 1920 a 1930, en su texto “La Revolución por etapas. 
Memoria oral de la confrontación Estado-Iglesia en los años 1920 y 
1930. Testimonios de Cardonal, Hidalgo”. 

Serrano sitúa a varios personajes que son centrales en la historia: al 
general Nicolás Flores, representante del ejército constitucionalista, 
quien tuvo una acción decidida en la reorganización del Estado 
en 1914 y 1915. Sus medidas anticlericales tomaron vida el 24 de 
febrero de 1916. En el aspecto eclesial, Pablo Serrano da cuenta 
de la fundación de la diócesis en 1864, y del número de parroquias 
que tenía la diócesis de Tulancingo en 1914: 53 parroquias que 
abarcaban Hidalgo, Puebla y Veracruz. 

En 1907, la diócesis era encabezada por el doctor Juan Herrera y 
Piña, quien formaba parte del grupo de obispos que había sido formado 
en Roma. Sucedía al obispo José Mora y del Río, de tan desafortunada 
historia en el arzobispado de México de 1909 a 1914, en el exilio 
desde ese año y, posteriormente por el movimiento armado católico de 
1926, que él favorecía y estimulaba. Como reporta Pablo Serrano, en 
Tulancingo en 1910 todavía se seguían algunas de las actividades del 
modelo eclesial antiguo, como eran las visitas pastorales. 

Serrano reseña la diáspora episcopal en 1914, cuando los obispos 
fueron acusados por los constitucionalistas de apoyar a Victoriano 
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Huerta y financiar el movimiento armado contra Francisco Madero. 
Algunos se encontraban en Estados Unidos, otros se refugiaron en La 
Habana y algunos se establecieron en Roma. El obispo de Tulancingo, 
Herrera y Piña, se encargó de fundar y dirigir el seminario fundado en 
Castroville, Texas, con el apoyo económico del episcopado de Estados 
Unidos para ofrecer una alternativa a los seminaristas mexicanos 
porque los revolucionarios habían cerrado los seminarios en México. 
En esa política, “el Seminario, el Colegio Guadalupano y el Hospicio 
en Tulancingo, fueron ocupados como cuartel. La diócesis había sido 
saqueada”. Pablo Serrano va dando cuenta de los actos anticlericales 
de los constitucionalistas en Hidalgo, tanto en 1916 como en 1917. En 
medio de ese entorno adverso, el obispo Herrera y Piña, como muchos 
otros obispos, presionados por el papa, regresó a su diócesis en 1918. 

A partir de 1920, en la diócesis de Hidalgo se continuó el proyecto 
pastoral del catolicismo social y en 1922 se fundó el obispado de la 
Huasteca, que tendría su cabecera en Huejutla. Como diocesano fue 
designado José Manríquez y Zárate, quien sería uno de los obispos 
radicales en la defensa de la autonomía de la Iglesia frente al Estado, 
de la libertad religiosa y de la opción armada de los católicos para 
derrocar el gobierno del general Calles. Serrano da cuenta del 
pensamiento de este hombre de Iglesia que quedara consignado en sus 
Cartas pastorales, sobre todo la sexta carta pastoral que se convirtió 
en una defensa apasionada de la libertad de la Iglesia y en contra de la 
intervención del Estado en los asuntos eclesiásticos. 

El movimiento armado católico y sus efectos en la diócesis de Huejutla 
y Tulancingo son desarrollados por Pablo Serrano, lo mismo que los 
acuerdos “modus vivendi”, que fueron firmados en 1929, pero que fueron 
rechazados por el obispo Manríquez y Zárate. Su destino en la Iglesia 
mexicana, que había decidido apegarse a las decisiones de la Santa Sede, 
fue el desconocimiento de su labor como obispo. Fue así como renunció 
a su obispado en julio de 1939. A partir de entonces, la diócesis, ingresó a 
la política de acomodo simulado de la Iglesia, que es reseñada por Diana 
Chavolla en su texto, “El cometido del laico en la educación. La gestión de 
una política educativa católica en el arzobispado de Guadalajara por José 
Garibi Rivera, 1938-1942”. 

Verónica Kugel asienta, como había dicho Luis González, que hubo 
regiones revolucionarias y otras revolucionadas. Cardonal es una de las 
regiones que fue revolucionada, tanto así que “apenas se distingue entre lo 
que en los libros de texto de historia se llama Revolución y la Guerra Cristera”. 
El principal acontecimiento armado se dio en el rancho de Pozuelos, en 
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abril de 1924, durante la revolución delahuertista, cuando murió el general 
constitucionalista, Marcial García Cavazos, muy apreciado en Hidalgo. 
También fueron muy apreciados Otilio Villegas y Nicolás Flores. Estos dos 
últimos bien conocidos en la Sierra Gorda queretana por sus frecuentes 
incursiones en esa microrregión. Varios lugares del país, que habían 
permanecido al margen del movimiento armado de Venustiano Carranza 
de 1913, y de la lucha de facciones en 1915, vinieron a ser agitadas por el 
movimiento armado católico de 1926 a 1929. 

Como Pablo Serrano Álvarez, Verónica Kugel destaca la labor 
anticlerical de Nicolás Flores en 1916 y la sexta carta pastoral 
de Jesús Manríquez y Zárate. Cardonal era un lugar muy pobre 
de tierras secas, con población hñahñu (otomí) poco apto para la 
agricultura y con una minería de plomo pobre. Ella señala que, 
precisamente, Cardonal se llamaba antiguamente “Real de Minas 
del Plomo Pobre del Cardonal”. Esta región estaba en medio de las 
facciones revolucionarias, por un lado los carrancistas con Nicolás 
Flores, por el valle los federales del general Victoriano Huerta, el 
usurpador, y posteriormente llegarían los villistas. La riqueza del 
texto de Kugel radica en que recoge la memoria de los habitantes 
de Cardonal. En los relatos se destaca, como dijera don Celedonio 
Valencia Gutiérrez, la mortandad provocada por la influenza, “la gripe” 
española, cuando los cementerios no alcanzaban para enterrar a los 
difuntos, y el hambre: no tenían qué comer. No acaban de salir de la 
gripe española cuando sufren la viruela en 1917. 

Los habitantes de Cardonal vivieron el levantamiento armado católico, 
de 1926, no por su violencia sino porque se habían cerrado los templos 
y sólo había un cura; la población escondía al padre Agustín con el 
mismo empeño con el que escondieron al santo patrono de San Miguel 
Tlazintla. También estaba escondido el padre Guillermo Ledesma, si 
los encontraban los hubieran matado. Allí, donde estaban escondidos 
había bautismo, casamientos. También las soldaderas aparecen en 
la memoria de los entrevistados en Cardonal, “esas ingratísimas, que 
aventaban los santos del altar para abajo”. También el padre Leopoldo 
Mendieta estuvo escondido. 

Los relatos recrean una época que fue similar en muchos lugares 
del país, cuando, con el silencio a muerte de los laicos católicos, la 
Iglesia pudo mantener el culto. Sin embargo, después de los arreglos 
de 1929, la expresión religiosa de Cardonal cambió radicalmente. La 
secularización de las conciencias fue un hecho consumado. A ello 
contribuyeron, la difusión de las iglesias pentecostales, después de 
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1936, y la proliferación de las escuelas oficiales y de los maestros 
ilustrados. 

Verónica Kugel tuvo también la fortuna de contar con el libro de 
Efemérides escrito por el párroco de Cardonal de 1936 a 1939, el padre 
José Gómez. Para entonces, las relaciones entre las autoridades civiles 
y religiosas se habían modificado. 

Después de los acuerdos con el gobierno mexicano, de 1929, la Iglesia 
quedó profundamente afectada y dividida, con una población laica, los 
levantados en armas, resentida y dolida con sus pastores, y el clero y 
los pastores con ellos involucrados, también resentidos y dolidos con un 
Estado que incrementó los controles para impedir el fortalecimiento de la 
Iglesia. Los malestares se expresaron en varios levantamientos armados 
en la década de los treinta y en el surgimiento del movimiento conocido 
como “la segunda cristiada”, que surgió como una reacción a la reforma 
educativa de 1934, que estableció la educación socialista y, también, a 
la publicación del Código Agrario que, por primera vez, permitía que los 
peones pidieran reparto de tierra. 

Franco Savarino postula que en Yucatán se desarrolló un “proyecto 
de colaboración efectiva entre Estado e Iglesia al final del porfiriato”, y 
posteriormente un período extremo de virulencia anticlerical durante el 
constitucionalismo y, más tarde, una calma relativa durante el Conflicto 
religioso (1926-1929). Con la característica, además, de que en Yucatán 
se había formado “un fuerte partido socialista que en 1920 asumiría 
la hegemonía absoluta en el espacio político”. Savarino se remonta 
a la época del obispo Crescencio Carrillo Ancona (1887-1897), quien 
lograra establecer fuertes vínculos con el gobierno, contribuyendo al 
desarrollo de una conciencia ciudadana y nacional, obteniendo a cambio 
la benevolencia de las autoridades y la no aplicación de las Leyes de 
Reforma. A partir de 1898, se empezaría el proyecto del catolicismo 
social con gobernadores progresistas “de molde positivistas”. 

En 1900 fue nombrado obispo Martín Trischler y Córdoba, quien 
había sido formado en Roma, pero sin formar parte del grupo de 
los “plancartistas”, los jóvenes dirigidos por el sobrino del arzobispo 
Labastida, José Antonio Plancarte y Labastida, para pugnar por 
conseguir las posiciones episcopales. Trischler no formó parte de ese 
grupo y, como se ha visto, tampoco Antonio Paredes, estudiado por 
Matthew Butler en su texto, “¿Nuevo capítulo revolucionario” Antonio 
de Jesús Paredes, el cabildo metropolitano, y el resurgimiento de un 
catolicismo “constitucional” en la Arquidiócesis de México, 1914-1920”. 

Trischler desarrolló una pastoral sumamente interesante: depurar la 
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religiosidad popular de sus elementos tradicionales en un esfuerzo por 
volverla más ortodoxa y disciplinada. La práctica del catolicismo social 
en la organización de la población obrera y campesina en Yucatán 
se tradujo en un menor impacto de las organizaciones sindicales 
anarquistas y socialistas. El escaso clero de Yucatán llevó al obispo a 
solicitar apoyo de sacerdotes extranjeros, en particular de españoles. 
La arquidiócesis de Yucatán, por ejemplo, tenía una fuerte carencia 
de clero secular: en 1914 sólo había noventa y ocho sacerdotes. De 
ellos, cincuenta por ciento eran españoles. Ellos ocupaban ciertas 
posiciones de importancia. Por ejemplo, el Deán de la Catedral, 
Celestino Álvarez Galán, era español de origen. En la diócesis de 
Tabasco, sufragánea de Yucatán, había veinte sacerdotes y sólo dos 
de ellos eran del clero secular. * La diócesis de Tehuantepec, en 
octubre de 1912, contaba con treinta sacerdotes. De ellos, solamente 
cuatro eran originarios del lugar y tres eran indígenas. El resto eran 
extranjeros, la mayor parte, o eran nativos de Oaxaca y Veracruz. La 
pobreza de la diócesis era tan extrema que no contaba con Cabildo 
eclesiástico ni se había podido fundar el Seminario. Su situación, 
desde la perspectiva espiritual, era limitada y la moral pública y las 
costumbres privadas eran poco cristianas.!* 

En Veracruz, el conflicto entre españoles y mexicanos surgió en 1913, 
en medio de la división del clero entre los adictos al obispo, el señor 
Pagaza y los contrarios. El delegado, en tal situación de desorden, 
pidió al Vicario General nombrado por la Santa Sede para resolver los 
conflictos, el canónigo de Querétaro, Francisco Banegas, quien había 
sido impuesto al obispo Pagaza, que le diera informes detallados de 
la diócesis. El padre Banegas le informó que el clero veracruzano 
estaba formado por 152 sacerdotes, de ellos, 77 eran mexicanos y 71 
españoles y de otros países. 

Lo grave en la diócesis, según Francisco Banegas, es que ningún 
español estaba desocupado, por más que su vida fuera desordenada, 
mientras que veinticinco mexicanos carecían de empleo.**? El Delegado 
le respondió el 25 de octubre, pidiéndole que pusiera orden. “El fin 
está en castigar el mal que es público, reducir al bien los delincuentes, 


13 Boletín Eclesiástico del Arzobispado de Yucatán, año 1914. En Francisco Cantón Rosado, Historia del 
Seminario Conciliar de San Ildefonso, de Mérida, Mérida de Yucatán, Díaz Massa cale 62 no. 529, 1945, p, 30. 


14 Ignacio Valdespino, obispo de Tehuantepec, al Delegado Apostólico, el 9 de octubre de 1912. asv. Arch. 
Deleg. Messico, Mons. Boggiani Tommaso (1912-1914), Busta No. 26, Fasc. 82, ff. 45-53. 


15 Canónigo Francisco Banegas, Vicario General de la diócesis, al delegado, el 20 de octubre de 1913. 
Asv. Arch. Deleg. Messico, , Mons. Boggiani Tommaso (1912-1914), Busta No. 26, Fasc. 84, ff. 79-85. 


27 


si se puede: dar satisfacción al sentimiento de los fieles, quienes se 
escandalizan viendo los sacerdotes malos impunes y dejados en 
paz”.** En 1913, los revolucionarios constitucionalistas persiguieron 
con particular encono a los sacerdotes españoles. Posteriormente, la 
Constitución de 1917 prohibió que el clero extranjero pudiera ejercer su 
ministerio en el país. 

El proyecto modernizador del obispo Trischler, que se convertiría en el 
primer arzobispo de Mérida, fue rechazado por la población rural. También 
rechazaron a los sacerdotes extranjeros, que no hablaban el maya. La 
difusión protestante se incrementó en el estado. La oposición de estos 
grupos sociales y la oposición de los llamados “jacobinos” irrumpieron en 
el estado con una gran violencia anticlerical. Durante la persecución de 
1914, el arzobispo se refugió en La Habana, y no regresó a su diócesis 
hasta mayo de 1919 durante la etapa permisiva del gobierno de Carrillo 
Puerto, iniciándose una etapa de reconstrucción de la Iglesia a pesar de 
que perduraba el ambiente de hostilidad “acobina” que había distinguido 
al gobierno de Salvador Alvarado. 

Miguel Lisbona, estudia la posrevolución en el estado de Chiapas, 
de 1917 a 1940. Para explicar el proceso, Lisbona sitúa la problemática 
del episcopado asentado en San Cristóbal de las Casas, en medio 
de las políticas públicas cada vez más radicales. Lisbona construye 
su mirada de la Iglesia no a través de los modelos de pastoral 
eclesiásticos, sino de la política pública liberal. Había una población 
indígena escasamente atendida por los pocos curas, 43, que contaba 
el episcopado y la escasa presencia del obispo en la región, hasta 
que llegara Francisco Orozco y Jiménez, joven egresado del Colegio 
Pío Latino Americano de Roma. Se trataba del llamado “Chumula”, por 
su defensa de los indios, que se vio obligado a salir de Chiapas por 
la persecución de que fue objeto en 1911. En 1914, fue designado 
Maximino Ruiz y Flores, que poco duró en la entidad porque tuvo que 
salir rumbo a Guatemala en el mismo año por la presión carrancista. 

Al regresar a la diócesis en 1919, fue sustituido por Gerardo Anaya 
en 1920. La autoridad política también estaba fraccionada. Tanto así 
que en 1924 contó con dos congresos y dos gobernadores. La situación 
se resolvió cuando el general Plutarco Elías Calles, presidente de la 
República, designó a uno de los suyos, a Carlos A. Vidal, quien introdujo 
el anticlericalismo callista y desplegó las medidas del Código Penal. La 


16 Monseñor Boggiani al canónigo Francisco Banegas,Vicario general, el 25 de octubre de 1913. asv. 
Arch. Deleg. Messico, , Mons. Boggiani Tommaso (1912-1914), Busta No. 26, Fasc. 84, ff. 90. 
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Iglesia chiapaneca, como respuesta, circuló una instrucción, el 15 de 
agosto de 1926, que establecía las pautas de la acción eclesiástica 
durante la época del movimiento armado católico. Se recomendaba a 
los párrocos, entre otros asuntos, que no abandonaran sus parroquias, 
si eso era posible, que atendieran sacramentalmente a la población, 
que atendieran a la educación católica y que fueran modelo de virtud 
cristiana y sacerdotal. 

La persecución religiosa fue parcialmente frenada por el general 
Cárdenas, cuando llega a la presidencia en 1934 y cuando Luis María 
Martínez asumió el cargo de arzobispo de México. Cada vez retumbaba 
con más fuerza la consigna de que la instrucción pública debería extirpar 
radicalmente el fanatismo, mientras la educación católica fortalecería la 
virtud cristiana. La conclusión de Lisbona es que el anticlericalismo no 
puede comprenderse solamente como persecución a la Iglesia católica, 
sino que “cobra sentido en aquellos lugares donde la interpretación 
del catolicismo [...] ha sido estigmatizado y violentado por los mismos 
miembros de la Iglesia desde la colonización [...]”. La animadversión 
del clero a las formas de expresión religiosa indígena son similares a las 
planteadas, en algunos aspectos por los anticlericales revolucionarios. 

Después de los levantamientos de la década de los treinta, se inició 
un periodo de oscuridad eclesial institucional. Lejos estaban los obispos 
de asumir una actuación política pública en 1940. Se buscó la paz de 
las sacristías y el trabajo de conciliación con los gobiernos para lograr 
lo que se pudiera. El trabajo de Diana Beatriz Chavolla, “El cometido 
del laico en la educación. La gestión de una política educativa católica 
en el arzobispado de Guadalajara por José Garibi Rivera, 1938-1942”, 
explica con claridad la postura que asumió el arzobispo de Guadalajara 
y el de México. 

Diana Beatriz Chavolla, aborda el paso de la dirección diocesana 
del prelado Francisco Orozco y Jiménez, pastor que fuera radical en su 
enfrentamiento con el gobierno, a su sucesor José Garibi Rivera, quien 
tomó el camino de la diplomacia en lugar del enfrentamiento directo. 
Pero el cambio de estilo, deja claro Chavolla, no significó olvidar los 
objetivos que se había planteado Orozco y Jiménez: “avanzar en la 
recuperación de los diferentes ámbitos sociales [...] para posesionar a 
la Iglesia en el ambiente político-social mexicano”. 

Los cambios en el gobierno se empezaron a dar en los últimos 
años del gobierno de Lázaro Cárdenas, y los discursos de su sucesor, 
Manuel Ávila Camacho, comenzaron a traducirse en políticas públicas 
moderadas. México había ingresado a un nuevo estadio de desarrollo 
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al que se tenía que acomodar la Iglesia para sobrevivir. El espíritu 
nacional, por la condición de la segunda guerra mundial, auspició un 
documento firmado por el arzobispo de México, Luis María Martínez, 
en que planteaba “El deber de los católicos ante la situación actual 
de México”. Se debía, decía el arzobispo, acatar y apoyar la actitud 
que, definida por el gobierno civil, debería asumir la nación en los 
asuntos internacionales. Especial atención otorga Diana a la estrategia 
educativa del episcopado y el papel que desempeñó la Unión Nacional 
de Padres de Familia. En Guadalajara, el arzobispo promovió la 
formación de “un ejército de profesoras” y, de forma suave, refutar las 
doctrinas contenidas en los libros de textos, mediante la elaboración 
de folletos aclaratorios en los libros. Era un enfrentamiento frontal 
con el gobierno, pero planteado en términos suaves, al que se siguió 
considerando como atentatorio de la libertad y derechos de la Iglesia. 
A partir de la década de los cincuenta del siglo xx, la jerarquía 
mexicana empezó a introducir pequeños cambios en su pastoral 
pública, mismos que fueron reforzados por el Vaticano 11. Dos textos 
abordan este periodo de 1970 a 2006. Austreberto Martínez Villegas, 
“El tradicionalismo católico en Guadalajara durante las décadas de 
los setenta y ochenta”; Andrea Mutolo, “La vida de Antonio Roqueñí 
Ornelas entre Pachuca y la Ciudad de México, 1934-2006”. 
Austreberto Martínez, aborda la reacción de algunos detractores al 
Concilio Vaticano 11, y a sus cambios trascendentales, así como a la 
teología de la liberación. Estos grupos, explica el autor, se agruparon 
en el llamado “tradicionalismo católico”. Guadalajara fue un terreno 
fértil para estos grupos, que fueron transitando hacia una serie de 
cuestionamientos a la jerarquía eclesiástica en su conjunto e inclusive, 
en contra del papado. Austreberto Martínez explica las tres corrientes 
que formaron el tradicionalismo católico: A) Sedevacantismo, que 
considera que los papas, desde Juan xxi, hasta el actual pontífice, 
Francisco, son herejes y la sede de Roma está vacante. También 
destaca que su medio de difusión fue la Revista Trento. También da 
cuenta de sus principales líderes, como el ex-jesuita, Joaquín Sáenz 
de Arriaga, y Moisés Cardona, su sucesor en el liderazgo de esta 
corriente en 1976. B) Lefebvrismo, formada por los seguidores de la 
Fraternidad Sacerdotal San Pío x, organización fundada en 1970 por 
el arzobispo francés Marcel Lefebvre. Es la corriente más consolidada 
a nivel mundial. Fueron excomulgados por Juan Pablo 1 en 1988, 
pero su sucesor, Benedito xvi levantó la sanción. C) Antiprogresismo 
posconciliar. Esta última es una categoría utilizada por el autor para 
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consignar aquellos que reconocen al papa, pero conservan la misa 
tridentina y promueven una interpretación del Concilio Vaticano 1 que 
conlleva la condena al comunismo y al liberalismo. También incluye la 
corriente del progresismo católico situado totalmente en el otro lado de 
la moneda del tradicionalismo católico. 

El autor sitúa la corriente del Sedevacantismo en Guadalajara 
y sus nexos con diversas organizaciones, como son el Yunque y la 
organización reservada de los Tecos, además de precisar el ingreso 
de la corriente Lefebvrista en México y en Guadalajara, desde 1984, 
cuando fundaron el Priorato de San Atanasio, y la casa de retiros 
espirituales, “Casa San Rafael Arcángel”. Esta corriente también tuvo 
fuertes vínculos con los Tecos, cuya sede es la Universidad Autónoma 
de Guadalajara. 

Los diversos grupos, en especial los sedevacantistas, tuvieron 
varios conflictos a lo largo de los noventa y el dos mil. A raíz de esos 
conflictos surgieron nuevas agrupaciones tradicionalistas. En cambio 
los lefebvristas, según el autor, han conservado su unidad. 

El otro texto de finales del siglo xx, el de Andrea Mutulo, “La vida 
de un sacerdote incómodo en el Arzobispado de México: Antonio 
Roqueñí Ornelas, 1934-2006,” refiere la vida de este sacerdote quien 
formara parte del Opus Dei, hasta 1978, cuando salió de la Obra, 
como se conoce al grupo del Opus Dei. Dos informantes claves 
fundamentales en el texto: la entrevista con Horacio Aguilar, notario y 
diácono permanente en la Arquidiócesis de México, y Manuel Gómez 
Granados, quien fuera durante varios años director del Instituto 
Mexicano de la Doctrina Social, impbosoc. El arzobispo Ernesto Corripio 
Ahumada, aceptó la incorporación el padre Roqueñí al clero secular 
del arzobispado de México. Compañero y amigo de Manuel Bartlet, 
en sus tiempos de estudiantes, antes de partir ambos para Europa, 
se volvieron a encontrar y mantuvieron “una vinculación amistosa de 
información recíproca y de intercambios”. Los setenta y los ochenta 
fueron años en que la distancia entre la Iglesia y el Estado era mucha. 

Cuando fue designado secretario de gobernación bajo la presidencia 
de Miguel de la Madrid Hurtado (1982-1988), Bartlet hizo públicas sus 
relaciones con los representantes de la Iglesia. En este proceso, el padre 
Roqueñí fue su asesor más inmediato. En 1992, cuando se lleva a cabo 
la reforma del artículo 130 constitucional, durante el gobierno de Carlos 
Salinas de Gortari (1988-1994), el apoderado legal del arzobispado 
era el padre Roqueñí. Fue entonces cuando surgió el conflicto entre el 
arzobispado y el recién nombrado nuncio apostólico, Girolamo Prigione. 
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Se dio, como había sucedido antes, un problema de fondo: “el interés 
de dominio desde la nunciatura hacia la Iglesia mexicana, y de otro lado 
una arquidiócesis de México”, que se resistía a ese esquema. Se trató 
en cierta medida, aunque con mayor profundidad política, del conflicto 
del canónico Paredes con el arzobispo Mora. Para los clérigos del 
arzobispado, el nuncio estorbaba al crecimiento de la libertad religiosa 
en México. Si en las estructuras eclesiásticas se dio el conflicto entre las 
aspiraciones políticas de Prigione y su espíritu romano, y el mexicanista 
por parte del arzobispo Corripio Ahumada, ese mismo conflicto permeó 
el medio social e, incluso, el intelectual. Para ello basta revisar la 
bibliografía publicada sobre la reforman de Salinas. 

El cambio en el arzobispado de México, del Cardenal Corripio, por el 
Cardenal Norberto Rivera, una figura muy cercana al nuncio Prigione, 
la situación del padre Roqueñí en el arzbispado cambió radicalmente: 
perdió el trabajo en el tribunal eclesiástico y devino capellán en el 
Hospital de Santa Teresa. Pero continuó trabajando intensamente no 
solamente en la fundación del Montepío Luz Saviñón, sino asesorando 
casos eclesiásticos. Entre esos casos, fue su asesoría al naciente 
grupo de víctimas del padre Marcial Maciel Degollado, el fundador de 
los Legionarios de Cristo. A partir de este trabajo, el padre Roqueñí no 
sólo enfrentó al arzobispo Rivera, sino a muchos sacerdotes que lo 
empezaron a considerar como “enemigo de la Iglesia”. También se vio 
involucrado con el caso del obispo Samuel Ruiz de Chiapas, quien, al 
igual que el padre Roqueñí, se había vuelto incómodo para los obispos, 
sus hermanos, y la nunciatura apostólica. 

Fue un hombre que luchó contra las injusticias, contra los abusos 
sacerdotales y contra otras causas, sin la “discreción” que era usual en 
la época para ocultar la triste historia de ciertos sectores eclesiásticos. 

El último texto, elaborado por Roberto Blancarte Pimentel, “La Iglesia 
católica y el desarrollo del Estado laico mexicano”, fundamentado en 
la historia de la Iglesia y el Estado en el siglo xix mexicano, señala la 
hipótesis que la “laicización de las instituciones públicas se tuvo que 
hacer en contra de la voluntad y a pesar de los deseos de la Iglesia 
católica. De allí que la laicización o secularización de las instituciones 
políticas, definida como el proceso de creación de instituciones 
públicas autónoma de cualquier Iglesia o religión, viniera casi siempre 
acompañada de un “laicisimo”, entendido éste como una actitud 
combativa, de corte anticlerical y apuntada a debilitar el poder eclesial”. 
Roberto desarrolla el conservadurismo político mexicano, destacando 
que no llegaron a plantear gobiernos teocráticos. 
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También sigue la disputa que se dio en las nuevas Repúblicas, entre 
el regalismo y el patronato y la influencia que tuvo el hecho de que los 
principales líderes de la independencia en México fueran sacerdotes 
católicos: ellos asentaron, como José María Morelos y Pavón en sus 
Sentimientos de la nación, que la religión de la nación sería la católica 
y el gobierno la protegería con leyes sabias y justas, y prohíbe el 
ejercicio de cualquier otra, como quedó consignado en la Constitución 
de 1824. Teje un lazo entre el regalismo de la época de los borbones 
y la debilidad de la Iglesia, que permitirán el surgimiento del proceso 
secularizador que, entre otras medidas, postuló la desamortización de 
los bienes eclesiásticos. 

Sobre el concepto de República católica, que asienta Roberto 
Blancarte, existe una distinción marcada por algunos historiadores 
que sostienen que México fue una nación católica, ciertamente, pero 
no una República católica. Por el contrario, en México, después de la 
formulación de la Constitución de 1824, se estableció una república 
federal y democrática, regida por el espíritu liberal que había nacido 
en el siglo xvi y alcanzó una amplia representación en los diputados 
americanos de las Cortes de Cádiz. 

A pesar del surgimiento temprano del liberalismo, los embates que 
sufrió la Iglesia por las reformas liberales que fueron planteas en 1833, 
y posteriormente en 1855 a 1874, muestran la fuerza de la tradición 
católica que fue difícil de erradicar. 

Sostiene Roberto Blancarte, una hipótesis sumamente interesante: 
el liberalismo triunfó en la sociedad pero fue derrotado dentro de la 
Iglesia católica, a pesar del esfuerzo de varios clérigos ilustrados, hasta 
los años cincuenta del siglo xix, por demostrar la compatibilidad entre 
la catolicidad y el progreso, entendido como ilustración y ciencia. El 
mismo arzobispo Labastida, en la época en que apoyó la entronización 
del imperio de Maximiliano de Habsburgo en México, se indignaba 
porque las fuerzas de la intervención francesa lo consideraban un 
conservador retrógrada, cuando él se distinguía por su pensamiento 
moderno y liberal. 

Roberto Blancarte sostiene que el proceso de laicización de 
las instituciones públicas sería muy complejo, en la medida en que 
muchos Estados seguían apoyándose en la autoridad eclesiástica 
para prevalecer. Pero las reformas liberales, de libertad religiosa, el 
establecimiento del registro civil y la independencia entre la Iglesia y el 
Estado fueron una realidad en los países latinoamericanos, de 1880 a 
1930. Posteriormente, hasta 1980, se dio un tipo de relación entre la 
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Iglesia mayoritaria y el Estado, que puede ser definido, dice Roberto, 
“como el periodo del nacionalismo católico o el de los concordatos 
morales”. 

En México la Constitución de 1917 estableció el régimen de 
separación entre la Iglesia y el Estado y marginó la acción pública de la 
Iglesia, al tiempo que declaró que la educación sería laica. Como bien 
se sabe, la reacción católica derivó en el movimiento armado católico 
de 1926 a 1929. Después de los arreglos de 1929, y del periodo de 
levantamientos armados en la década de los treinta, incluyendo la 
denominada “la segunda cristiada”, organizada en contra de la reforma 
del artículo 3% constitucional de 1934, que establecía la educación 
socialista, y de la Reforma del Código Agrario de ese mismo año, que 
permitía que los peones solicitaran tierras, la Iglesia abandonó los 
postulados del proyecto del catolicismo social, y se refugiaría en las 
sacristías de donde, lentamente y con gran prudencia, empezarían a 
salir después de celebrado el Concilio Vaticano ll. 

El autor considera que en las dos últimas décadas del siglo xx, 
varias acciones ponían en cuestión el paradigma de la secularización 
para las sociedades modernas. Sin embargo, las diversas 
manifestaciones desde mediados de los cincuenta, demostraban la 
permanente presencia de la religión en la vida pública. También se 
dieron varios procesos que permitieron la reactivación de la laicidad 
en las instituciones públicas: la pluralidad religiosa, la necesidad de 
proteger los derechos humanos y la gradual democratización de las 
sociedades latinoamericanas. 


A modo de conclusión 


Si bien se tenía el deseo de realizar un análisis regional y los autores 
tuvieron la intención de hacerlo, no alcanzamos a definir, de forma 
personal, una metodología regional para el estudio de la Iglesia católica. 
Pero esa limitación no impidió ubicar temáticas regionales y señalar 
las especificidades que tuvieron algunos fenómenos de acuerdo con la 
región que se estudia. Esas especificidades se expresan con nitidez en 
los textos de Miguel Lisbona, “Iglesia católica y Estado en la posrevolución 
Chiapaneca: desencuentros y conflictos (1917-1940), el de Franco 
Savarino sobre Yucatán, y el de Pablo Serrano Álvarez y Verónica Kugel, 
sobre el estado de Hidalgo. Las diferencias de la situación de la Iglesia 
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en esos tres estados, Yucatán, Hidalgo y Chiapas, son notables. Incluso, 
las diferencias en el proceso histórico se pueden seguir al comparar 
los textos sobre Tamaulipas, Sonora y Michoacán. La primera, fundada 
en 1863, aun cuando no formó parte de la estrategia reformadora de 
los obispos mexicanos exilados en Roma, carecía de infraestructura 
religiosa y su trayectoria, desde la época de la evangelización, había 
sido errática. En Sonora, se estudia el caso de una diócesis de frontera. 
En cambio, Michoacán, es una de las diócesis con una gran trayectoria 
histórica, como Puebla, México y Guadalajara. 

Las características de los obispos estudiados, como es Ignacio 
Montes de Oca, primer obispo de Tamaulipas, y Joaquín Pérez Martínez, 
aun cuando se sitúan en épocas diferentes, muestran nítidamente las 
diferencias que marcaron la formación del clero mexicano a principios 
y fines del siglo xix. Si Montes de Oca formaba parte de los obispos 
“antiguos” como fueron definidos por la Santa Sede, por apegarse al 
proyecto pastoral definido por el poderoso arzobispo de México Pelagio 
Antonio de Labastida y Dávalos, que no respondían a los estímulos 
tanto del pontífice León xi como de la Santa Sede, varios obispos, 
formados en el Colegio Pío Latino Americano de Roma, constituían 
la nueva generación episcopal que, aunque respondían a diferentes 
corrientes, pueden ser definidos claramente como ultramontanos. En 
todo el volumen hizo falta un trabajo sobre Leopoldo Ruiz y Flores, el 
arzobispo de linares (Monterrey) y Michoacán, porque era la imagen 
del clero que Roma deseaba impulsar, por su apego a la política 
pastoral romana. Sin embargo, el artículo sobre Antonio J. Paredes, 
el enigmático canónigo de la catedral de México, escrito por Matthew 
Butler, sí representa, al lado de Montes de Oca, las diferencias notables 
que mediaban y dividían a la jerarquía mexicana de finales del siglo xix. 

Algunos temas se quedaron sin abordar. Entre ellos, la formación del 
Partido Católico Nacionalen 1911, ysuinfluencia enlas posturas partidistas 
católicas después de 1914. También hizo falta un estudio general sobre 
el movimiento armado católico de 1926 a 1929, y las condiciones en que 
se estableció el acuerdo de paz de 1929, mismas que pudieran haber 
sido el puente para los trabajos que abordan el estudio de la Iglesia en 
el siglo xx. Sin embargo, el texto de Pablo Serrano cubre esa etapa. 
Quedó pendiente un estudio sobre lo acontecido en Ocosingo, Chiapas 
en la década de los ochenta del siglo xx y una revisión de los proyectos 
pastorales de los arzobispos de México, después del Vaticano 11. Esos 
dos temas hubieran complementado los textos de Austreberto Martinez 
Villegas, sobre “El tradicionalismo católico en Guadalajara durante las 
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décadas de los setenta y ochenta” y el de Andrea Mutolo sobre la vida 
de Antonio Roqueñí Ornelas. Un trabajo sobre la participación de los 
jesuitas en la formación de varias devociones católicas, analizadas por 
algunos autores, como la Buena Muerte, el Sagrado Corazón de Jesús y 
varias devociones marianas, como lo registra Dora Elvia Enríquez Licón, 
sobre la diócesis de Sonora, hubiera aclarado la distribución regional de 
esa espiritualidad ignaciana. 

Sin duda, tres textos teóricos hicieron falta para contextualizar la 
obra: uno sobre las transformaciones y contenidos de la tradición 
católica y sus expresiones en los diversos espacios regionales. El 
segundo, sobre las condiciones de la construcción de una Iglesia en 
situación de frontera, no solamente desde una perspectiva territorial, 
sino también desde las estructuras del pensamiento político y social 
propio de algunas regiones. El tercero, sobre la dimensión de los 
estudios regionales sobre la Iglesia católica. 
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El cabildo eclesiástico de Michoacán durante 
los años cruciales de la guerra. 1810-1815 


Juvenal Jaramillo M. 
Centro inaH-Michoacán 


Visto desde su interior, podemos advertir que desde sus orígenes el 
Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán estuvo integrado por 
clérigos de diversos orígenes y personalidades, que habían llegado 
a esa corporación por diferentes razones. A esto, hay que agregar 
el hecho de que con el paso de los años se fueron constituyendo en 
aquélla ciertos grupos, ya conformados por el vínculo del paisanaje, ya 
por el de la amistad o ya por otro motivo, y eventualmente esos grupos 
se disputaban espacios de poder al interior del senado episcopal que los 
llevaron a diferentes confrontaciones. 

Es difícil, pues, tener una sola imagen del Cabildo Catedral frente 
a los sucesos políticos previos a la guerra de independencia y frente 
a la guerra insurgente, en los primeros momentos de ésta si lo vemos 
desde su interior. No obstante, los sucesos políticos de los últimos 
veinte años preinsurgentes, además de los de la propia guerra de 
independencia, contribuyeron a generar desde fuera de la corporación 
una sola faceta de ella. 

Desde su establecimiento en Valladolid de Michoacán, el senado 
episcopal había contribuido económicamente en diferentes obras en 
beneficio del público, además de que algunos de sus integrantes habían 
fundado y sostenido obras piadosas, lo que les había conferido una imagen 
positiva en buena parte de los habitantes en la diócesis pero especialmente 
entre muchos de los de aquella ciudad. Sin embargo, hacia finales del 
periodo virreinal comenzó a cambiar ese escenario a consecuencia de 
la cada vez mayor distancia de los canónigos respecto de la sociedad 
vallisoletana, además de que la nueva burocracia borbónica y el ejército 
comenzaron a disputarle presencia y privilegios a la élite eclesiástica. 

En el presente texto me propongo delinear de manera general los 
que considero fueron los aspectos más importantes en la historia del 
Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán durante los años 1810- 
1815: los principales conflictos al interior de la corporación (aspecto en 
el que sin embargo me remonto hasta dos décadas antes del Grito de 
Dolores para su mejor comprensión), los momentos más críticos de la 
institución por la sucesiva presencia de insurgentes y realistas en la 
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ciudad, la relación personal de algunos prebendados con los bandos 
insurgente y realista, y las repercusiones económicas del movimiento 
insurgente en las arcas catedralicias. 

A excepción de otro texto de mi autoría, sobre la misma institución 
y sobre el mismo periodo —aunque siguiendo diferentes aspectos—' 
antes del presente ensayo no se había emprendido ningún estudio 
específicamente sobre el Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán 
durante el periodo 1810-1815; si bien es cierto que existen obras en las 
que se aborda el encuentro de los insurgentes con algunos integrantes 
de esa corporación, por ejemplo en las obras de Carlos María de 
Bustamante, de Lucas Alamán y de Juan E. Hernández y Dávalos —en 
esta última es donde se reproduce el documento “Defensa del canónigo 
D. Sebastián de Betancourt y León”, que pormenoriza los sucesos de la 
tercera semana de octubre de 1810 en Valladolid de Michoacán- estas 
obras no se refieren única y exclusivamente al capítulo diocesano. 

Asimismo, antes del presente texto Moisés Guzmán? y Daniela Ibarra? 
se habían referido a los días en los que la hueste de Miguel Hidalgo ocupó 
la ciudad de Valladolid de Michoacán y mantuvo contacto con algunos de 
los prebendados de origen americano —la mayoría de origen michoacano— 
que permanecieron en esa ciudad como los únicos integrantes de 
la corporación, ante la huida de la ciudad de la casi totalidad de los 
capitulares de origen europeo. Los intereses de Guzmán e Ibarra son, sin 
embargo, diferentes a los que persigo en este trabajo. Guzmán presenta 
un panorama completo sobre la ocupación de Miguel Hidalgo de la capital 
michoacana, así como los días que vivieron los pobladores de esa urbe 
con el gobierno del intendente insurgente José María Anzorena. Ibarra, 
por su parte, nos muestra las líneas generales de lo que llamó el gobierno 
eclesiástico de Michoacán durante los años 1810-1815, enfatizando las 
acciones de tal gobierno por parte de Manuel Abad y Queipo. 


1 Juvenal Jaramillo M. “El Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán, 1810-1815” en Moisés Guzmán Pérez 
(coord.), Entre la tradición y la modernidad. Estudios sobre la Independencia. Morelia, rH-Universidad 
Michoacana de San Nicolás de Hidalgo, 2006, pp. 21-50. 


2 Moisés Guzmán Pérez, Miguel Hidalgo y el Gobierno Insurgente en Valladolid. Morelia, Instituto de 
Investigaciones Históricas de la umsnH-Secretaría de Difusión Cultural y Extensión Universitaria, 2003, pp. 
137-140. 


3 Ibarra López, Daniela, El gobierno eclesiástico de Michoacán y la guerra de independencia, 1810-1815. 
Tesis de licenciatura, Morelia, Facultad de Historia de la umsnH, 2002, pp. 67-68. 
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Uno y varios rostros del Cabildo Catedral 
de Valladolid de Michoacán 


En la mayoría de los documentos oficiales emanados del Cabildo 
Catedral de Valladolid de Michoacán durante el período 1810-1815, 
podemos ver una corporación cohesionada frente a los grandes 
temas del momento. Lo primero que llama la atención, y en lo que 
inicialmente me detendré, es el afán de los prebendados michoacanos 
(o de quienes predominaban al interior del cabildo) por aparecer a la 
vista del público como una corporación unida. Sin embargo, nada más 
lejos de la realidad, pues las desavenencias internas provenían de 
mucho tiempo atrás. Por ejemplo, las dos últimas décadas del siglo xvi 
estuvieron marcadas por confrontaciones entre algunos canónigos y 
gran parte de los demás prebendados a consecuencia de las denuncias 
hechas por algunos de esos capitulares acerca de elevadas sumas de 
dinero que los hombres poderosos del cabildo habían decidido ocultar 
a la Real Hacienda, y que debían de pagarse a ésta por concepto 
de vacantes mayores y menores, así como por impago de mesadas 
y medias anatas eclesiásticas. En ambos casos, aunque el senado 
episcopal y el obispo trataron de actuar con discreción, las cosas 
subieron escandalosamente de volumen tanto por la gravedad de la 
materia en sí misma como por la puesta en evidencia de aspectos de la 
vida privada de algunos canónigos, como, por ejemplo, sus devaneos 
amorosos o lo extraordinariamente violento de su carácter.* 

La misma personalidad rebelde de algunos prebendados, y su 
tendencia a desacatar a un propio colega capitular aunque de mayor 
jerarquía, dieron ocasión a diferencias entre algunos capitulares. Por 
ejemplo, el racionero Nicolás José de Villanueva, quien había sido 
acusado y sancionado por los obispos Juan Ignacio de la Rocha 
(1777-1782) y fray Antonio de San Miguel (1784-1804) por sostener 
relaciones amorosas con su propia sobrina y dejarla encinta, unos diez 
años después de esos sucesos seguía exhibiendo un carácter retador, 
respondiendo a un llamado del deán Juan Antonio de Tapia para que 
no ministrase el viático a persona alguna, “que haría lo que le diese la 


4 Los pleitos más sonados al interior del Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán hacia la última 
década del siglo xvi, por temas económicos, se pueden ver en Juvenal Jaramillo M. “Fiscalidad en Nueva 
España. El obispo y el Cabildo Catedral de Michoacán ante la crisis fiscal borbónica”, en América Latina 
en la Historia Económica, año 20, núm. 3, septiembre-diciembre, 2013, pp. 56-89; Juvenal Jaramillo M. “Un 
canónigo al servicio de la Real Hacienda. Los oficios y la personalidad de Luis Zerpa en los tiempos de la 
fiscalidad borbónica”, en Relaciones. Estudios de historia y sociedad. Zamora, El Colegio de Michoacán, 
núm. 139, vol. xxxv, verano 2014, pp. 127-156. 
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gana en punto de capas, de entierros, bautizos y viáticos, sin deberse 
sujetar o pedir licencia al señor deán o presidente ni al cabildo [...]”.* 

Otro motivo de desavenencias al interior del senado episcopal michoacano, 
y que resultaba en la formación de pequeños bandos que alteraban la 
teórica y deseable paz y unión de ese consejo episcopal, era la ambición 
por el poder, que se traducía muchas veces en la búsqueda de ascensos 
o en la ocupación de oficios diocesanos, estas situaciones provocaban una 
constante reconfiguración de aquellos grupos y subgrupos.* 

Pero el hecho de que la etapa más crítica de esos conflictos 
coincidiera con la época de las grandes guerras imperiales de la 
casa Borbón permitió al Cabildo Catedral michoacano, por una parte, 
limpiar su imagen ante el público y reivindicarse ante las autoridades 
metropolitanas, y por otra, hacer a un lado las animadversiones entre 
los capitulares derivadas del origen geográfico. Así pues, cuando se 
supo del inicio de la guerra contra la Francia revolucionaria, el senado 
episcopal tomó unánimemente la decisión de celebrar diariamente en 
el coro las preces prevenidas por el ritual romano, tocar a rogación 
al medio día y en la noche, durante las misas, echar la coleta propia 
del tiempo de guerra; realizar procesión como en la octava de corpus 
invitando a absolutamente todo el clero de la ciudad, incluyendo por 
supuesto a los prelados de todas las órdenes religiosas y a estas 
mismas, así como al intendente y al Ayuntamiento de la ciudad y a 
todas las cofradías; cantar misas de rogación, amén de comprometerse 
a contribuir con veinte mil pesos anuales mientras durase la guerra y 
donar los treinta mil pesos que le habían prestado recientemente al rey 
de España para sostener la misma guerra. En todos esos episodios 
vemos, reitero, una corporación eclesiástica que daba una imagen de 
unión y concordia. Lo mismo sucedió cuando, apenas terminada la 
guerra contra la Francia revolucionaria, la monarquía española entró 
en una nueva guerra contra la Gran Bretaña.” 

Los donativos y préstamos patrióticos hechos a la Corona para 
sostener sus guerras imperiales y diversos proyectos, así como las 
múltiples y diferentes funciones religiosas organizadas por el senado 
episcopal, influyeron pues para que las autoridades metropolitanas y 


5 Archivo del Cabildo Catedral de Morelia (en adelante, accm), Libros de actas de cabildo, libro 37, años 
1789-1792, sesión de cabildo del 23 de marzo de 1791, fs. 185-185v. 


6 Aunque de manera breve y focalizada en un par de casos, David Brading ha llamado la atención en ese 
aspecto del cabildo catedral Una Iglesia asediada: el obispado de Michoacán, 1749-1810. México, FCE, 
1994, pp. 226-228. 


7 Accm, Libros de Actas de cabildo, Libro 38, años 1792-1794, fs. 115v.-116v. y 120v.-121. 
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la mayor parte de la sociedad vallisoletana restasen importancia a los 
conflictos al interior de la corporación. 

Y es que durante esos años, el Cabildo Catedral de Valladolid 
de Michoacán fue puesto a prueba en materia de su adhesión a la 
monarquía española, y su respuesta fue cerrando filas a favor de 
la causa del rey. La figura y causa del monarca parecen haber sido 
factores de una precaria unión de esa corporación y que esta fuese 
proyectada hacia afuera. 

Luego, la ocupación de España por parte de los ejércitos franceses, 
así como la captura de los reyes, fueron otros factores que favorecieron 
poderosamente la aparente cohesión del senado episcopal. Fueron 
muchas las misas con Te Deum, oraciones pro tempore belli y donativos 
en efectivo, con los que colaboraron los capitulares, además de que 
ofrecían sus mismas propiedades y hacían el compromiso de “concurrir con 
nuestro concepto, nuestro influjo y con nuestras frecuentes exhortaciones 
para aumentar y sostener los generosos impulsos de la nobleza y 
pueblo”. Aún más, y por si lo anterior no fuese suficiente para salvar la 
patria y la vida de los monarcas, ofrecían sus personas: los canónigos 
más jóvenes servirían “bajo las banderas de la lealtad, cambiando la vida 
por la seguridad de nuestro suspirado Fernando”, mientras que los más 
ancianos mantendrían, por su parte, tanto el culto divino como enviarían 
“al cielo ardientes plegarias, y en el último trance (que Dios evitará) 
moriremos gustosos entre el vestíbulo y el altar, víctimas al monarca y en 
holocausto de nuestra sagrada religión”? frases éstas en las que, como 
vemos, nuevamente aparecen la figura del monarca y la religión católica 
como los dos grandes símbolos unificadores de la patria. 

El establecimiento de la Suprema Junta Central Gubernativa también 
parece haber fortalecido esa postura “fernandista” de la mayoría de los 
prebendados michoacanos, si tomamos como cierta la versión de uno 
de los principales cabezas de la conspiración de Valladolid de 1809, 
quien aseguró que muchos de los integrantes del cabildo eclesiástico 
y la mayor parte del secular estaban comprometidos con los planes de 
instalar una Junta Provisional con el propósito de conservar el reino 
para Fernando vi.” De ser eso cierto, tenemos un nuevo elemento 


8 Las cantidades enviadas a la metrópoli en esos días para contribuir a sostener los gastos generados en 
el combate a los franceses, se pueden ver en: accm, Libros de actas de cabildo, Libro 43, años 1807-1811, 
fs. 99-99v., 101-101v., 106v.-107 y 149-149v. y 169v., respectivamente. 


9 Archivo General de la Nación (en adelante, acn), Historia, vol. 46, tomo 2, fs. 287-287v. 


10 “Cuaderno tercero de la causa instruida en Valladolid contra las personas que prepararon allí un 
movimiento revolucionario a favor de la independencia. 21 de diciembre de 1809 - 4 de mayo de 1810”, en 
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para afirmar que, si no absolutamente todos los prebendados, al menos 
un número importante de ellos sí estaban firmemente convencidos de 
defender la autoridad de Fernando vi como rey de España. 

Pero la entronización como obispo electo de un miembro del propio 
cabildo catedral, en la persona del canónigo penitenciario Manuel Abad 
y Queipo, el 19 de mayo de 1810, así como la muerte del poderoso 
deán Juan Antonio de Tapia, el 15 de agosto del mismo año, abrirían a 
futuro nuevas fisuras al interior de la corporación catedralicia. 

Si bien es cierto que la llegada de Manuel Abad y Queipo a la mitra 
michoacana parece haber sido apoyada por el senado episcopal, 
también es cierto que su nombramiento, hecho por la Regencia y no 
por el rey de España, fue constantemente cuestionado por algunos 
de sus contemporáneos al poco tiempo de iniciarse el movimiento 
insurgente, pues muchos veían también en su condición de obispo 
electo pero no consagrado un impedimento canónico. Aún más, su 
radical beligerancia contra la insurgencia dio motivo para que los 
simpatizantes de ella abrieran un “frente anti-Abad y Queipo”, que 
quizá no hubiese causado tantos efectos al interior del cabildo catedral 
si no hubiese estado en él el doctor Martín Gil y Garcés, originario 
de Coro (en la Capitanía General de Venezuela), deán desde finales 
de 1810, proveniente del Cabildo Catedral de Santa Fe de Bogotá, y 
quien desde poco después de su llegada a la capital diocesana actuó 
subrepticiamente contra la autoridad del obispo electo, atrayendo a 
su causa a algunos comerciantes-hacendados y funcionarios civiles 
poderosos de la ciudad, pero también a algunos prebendados. 

El ascenso a la mitra de un propio miembro del cabildo catedral, su 
actuación en los años más críticos de la guerra ante los sucesos políticos, 
y la llegada a la dignidad más alta de un clérigo proveniente de otra catedral 
alteraron el equilibrio interno de la corporación, trajeron a escena elementos 
nunca antes vistos en la historia del senado episcopal, y revivieron añejas 
rivalidades. Nunca antes en la historia de la Iglesia michoacana se había 
cuestionado la legitimidad canónica y sacerdotal de un obispo desde el 
interior mismo del senado episcopal, aunque, repito, al principio todo ello 
se hacía de manera soterrada y subrepticia. 

Uno de los aspectos que marcaron la historia de la Iglesia michoacana 
durante el periodo 1811-1815 fue esa lucha por el poder en lo más 


Genaro García, Documentos Históricos Mexicanos, tomo 1, Edición facsimilar, México, Comisión Nacional 
para las celebraciones del 175 aniversario de la Independencia Nacional y 75 aniversario de la Revolución 
Mexicana, 1985, pp. 327 y 360. 
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alto de la jerarquía eclesiástica. Una lucha que a simple vista parece 
haber sido sostenida sólo entre el obispo electo y el deán, aunque 
observando detenidamente nos damos cuenta de que esas dignidades 
únicamente eran las cabezas de los bandos peninsular y americano. 
Fue una lucha por el poder que, sin embargo, no se manifestó en una 
división de posiciones cuando al interior de la corporación catedralicia 
se trató de tomar medidas contra la insurgencia. En este renglón vemos 
desde fuera un cabildo catedral que hasta 1813 hizo suyas casi todas 
las opiniones y propuestas del obispo electo, además de que se colocó 
en la misma dirección que éste tomó respecto de la insurgencia. Como 
veremos más adelante, es muy posible que algunos prebendados hayan 
fingido adhesión a los postulados del nuevo prelado, más por ocultar 
sus verdaderas convicciones en un momento sumamente crítico, que 
por un estricto sentido de lealtad a las autoridades metropolitanas, 
además del natural temor y desconfianza de ser delatado en unos 
tiempos en los que esa conducta se había potenciado. 

Está claro que al deán le interesaba posicionarse como el hombre 
más poderoso de la Iglesia michoacana y que para ello había que atacar 
la autoridad del obispo electo, enfatizando sobre todo esa condición de 
obispo no consagrado y reviviendo la polémica sobre su origen, toda vez 
que no podía cuestionar directamente su nombramiento hecho por el 
Consejo de Regencia en tanto que él mismo había recibido también su 
nombramiento de deán de parte de ese mismo órgano gubernativo. Sin 
embargo, no está claro de qué artes se valió el deán para hacerse de las 
confianzas de quien había quedado en la corporación catedralicia como 
el hombre más influyente, luego de la muerte del deán Tapia en agosto de 
1810: el conde de Sierra Gorda Mariano Escandón y Llera (originario del la 
ciudad de Querétaro, aunque residente en Valladolid de Michoacán desde 
1774), pero es muy posible que ambos —Gil y Escandón— compartiesen 
la ambición por el poder en la diócesis, y para alcanzarlo hayan optado 
por cerrar filas. Además, posiblemente su condición de americanos los 
había acercado, pues por esos años se había reavivado la vieja rivalidad 
criollos-gachupines en buena parte de la Nueva España, y Valladolid de 
Michoacán no era la excepción. 

Por medios que no quedan suficientemente claros, pero que nos 
hacen pensar en un personaje hábil, astuto y posiblemente carismático, 
Martín Gil se ganó la confianza de aquellos colegas suyos y pasó de 
ser considerado un advenedizo a ser cabeza de un grupo poderoso 
que buscó decidir el rumbo de la Iglesia michoacana en los años más 
críticos de la guerra contra los insurgentes. 
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La relación con los jefes militares 


Las probables simpatías de varios prebendados michoacanos con el tema de 
la independencia —aunque no de la violencia que se empleaba para lograrla— 
fue lo que motivó que desde un principio algunos personajes a los que los 
tiempos de guerra habían llevado a una posición de poder, como el brigadier 
José de la Cruz, acusasen a la gran mayoría de los prebendados de infidencia. 
Aún más: para José de la Cruz, jefe militar realista que había recuperado 
Valladolid de Michoacán de los insurgentes en los últimos días de 1810, “el 
origen de todos los males” que comenzaba a vivir la Nueva España era el 
clero, además de que aseguraba que muchas personas coincidían en que el 
conde de Sierra Gorda, así como “gran parte de los prebendados y la mayor 
parte del clero regular y secular son muy delincuentes”,* por lo que tomó la 
insólita decisión de indagar al pormenor la conducta del clero establecido en la 
capital diocesana, el cual era numerosísimo, pues además de los eclesiásticos 
que regularmente residían en esa ciudad, una buena cantidad de clérigos de 
poblaciones cercanas habían emigrado a ella en busca de protección en los 
primeros momentos del levantamiento en Dolores. 

La innoble tarea que se propuso aquel militar, añadido al hecho de 
tener que proteger la ciudad y sus alrededores de ataques insurgentes, 
alteró considerablemente el carácter y la personalidad de José de la Cruz, 
dando inicio con ello una difícil etapa en la historia de la Iglesia michoacana, 
caracterizada por la desconfianza de casi todos los jefes militares hacia el 
clero, pero especialmente hacia los miembros del cabildo catedral. Por 
ejemplo, De la Cruz nunca modificó su percepción de los prebendados, 
expresándose de varios de ellos con adjetivos como canallas, perversos, 
hipócritas y groseros, además de adictos a la insurgencia.?? 

Todo lo anterior obligó a los prebendados, como corporación perotambién 
en lo particular, a generar diferentes mecanismos para limpiar su imagen. 
Los principales escudos empleados por los capitulares fueron el envío 
de sendos oficios al virrey (mismos que eran redactados por el canónigo 
lectoral a nombre de la corporación), la publicación de un manifiesto, y 
una serie de cooperaciones económicas para sostener a las tropas que 
protegían las ciudades del obispado, y que iban siendo recuperadas de los 
rebeldes, además de las que estaban expuestas a los ataques insurgentes. 

No deja de ser sugerente el hecho de que el elegido por el cabildo 
catedral para redactar los antedichos oficios dirigidos al virrey haya sido 


11 AGN, Infidencias, vol. 134, fs. s/n. 


12 Acn, Operaciones de guerra, T. 4?, fs. 35-37v. 
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el canónigo lectoral. Se trataba del doctor José Díaz Hortega, peninsular 
e hijo del recién fallecido segundo intendente de Michoacán, Felipe Díaz 
de Hortega, y quien era uno de los pocos prebendados michoacanos de 
los que José de la Cruz no se expresaba con descalificaciones y adjetivos 
denostadores, o acusaciones de adicto a la causa insurgente. Además, 
ese clérigo era hermano del teniente coronel de artillería, don Ramón 
Díaz Hortega, quien desde los primeros momentos de la guerra había 
actuado contra los insurgentes, primero formando parte de las fuerzas que 
resguardaron la ciudad de México, y luego acompañando a Manuel de 
Flon en sus primeras campañas contrainsurgentes.*? De hecho, de entre 
todos los prebendados, sólo Díaz de Hortega y el racionero Jacinto Llanos 
y Valdés merecieron uno que otro elogio de José de la Cruz.** 

Así entonces, la casi totalidad de los miembros del Cabildo Catedral 
de Valladolid de Michoacán, de origen americano, fueron objeto de 
sospechas y desconfianza no solamente por parte de José de la Cruz 
sino también de su sucesor, el coronel Torcuato Trujillo. Sin embargo, a 
éste se le logró neutralizar con excesivas atenciones por parte del obispo 
electo y del propio senado episcopal, amén de que, por las cada vez 
mayores urgencias económicas de las tropas realistas en los tiempos 
de ese militar en Valladolid de Michoacán, el clero catedralicio accedió 
a frecuentes cooperaciones económicas para su mantenimiento. 
Aquellas mismas excesivas atenciones las vemos hacia el general 
Félix María de Calleja a principios de 1812, cuando este militar llegó 
a la capital episcopal, y a quien en medio de la escasez de todo tipo 
de víveres en la ciudad se le dispuso un lucido y abundante banquete; 
y a él y a su esposa, así como al comandante Torcuato Trujillo se les 
obsequiaron las joyas más costosas que se encontraron en la ciudad. **? 

En toda esa animadversión de algunos jefes militares contra el 
cabildo catedral y la mayoría de los clérigos residentes en la capital 
michoacana podemos ver los signos de la nueva época que se había 
inaugurado precisamente a finales del siglo xvii en la Nueva España, 
época en la que los militares le disputaban presencia política y social, 
influjo y privilegios jurídicos al clero. Con esto no queremos decir 
que los señalamientos de los antedichos militares contra algunos 


13 Lucas Alamán, Historia de Méjico desde los primeros movimientos que prepararon su independencia en 
el año de 1808 hasta la época presente por [...], tomo 1, 2? edición, México, Editorial Jus, S. A., 1968, p. 249. 


14 Acn, Operaciones de guerra, T. 49, fs. 35-37v. 


15 Accm, Libros de actas de cabildo, Libro 44, años 1811-1813, sesión de cabildo del 10 de enero de 1812, 
fs. 54-54v. 
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prebendados careciesen de fundamentos, sino que esa —muchas 
veces- soterrada rivalidad los llevó a ver con lente de aumento algunos 
hechos y posiciones de aquellos eclesiásticos, haciendo muchas veces 
incorrectas generalizaciones. 

De hecho, uno de aquellos fundamentos lo dio el hecho de que varios 
de los capitulares que no huyeron de la ciudad debido a que Hidalgo 
y su hueste se aproximaban a ella por primera ocasión, pasaron por 
la morada de éste, encabezados por el conde de Sierra Gorda “a 
convidarlo para la asistencia a una misa de acción de gracias”, misa 
que, efectivamente, se celebró en la catedral atestada de insurgentes, 
según refirió poco tiempo después el propio Sebastián de Betancourt, 
quien además fue el que cantó en aquella misa.** 

Algo más que reforzó esa percepción sobre el cabildo catedral en su 
conjunto fue la nueva visita que los prebendados hicieron a Hidalgo, el 
domingo 10 de noviembre de 1810, también ahora encabezados por el 
conde de Sierra Gorda y ya no individualmente sino como corporación, 
cuando el caudillo retornó a la capital michoacana, luego de la derrota 
en Aculco, amén de la fuerte suma de seis mil pesos que le entregaron 
“en calidad de préstamo”.?” 

Además de lo anterior, algunos capitulares dieron motivos para que 
ciertos jefes militares desconfiaran de ellos, pues aunque algunos 
de los prebendados, que fueron señalados por tener vínculos con la 
insurgencia y simpatías hacia ese movimiento o hacia algunos de los 
jefes de él, negaron todo a través de diferentes documentos, como 
“manifiestos” y “defensas”, han quedado testimonios que evidencian 
los antedichos vínculos. 


Algunos prebendados y su posición frente a los 
sucesos del periodo 


Poco antes del Grito de Dolores, el canónigo Sebastián de Betancourt 
mantuvo correspondencia con algunos de los conspiradores de 
Valladolid en 1809. Esa correspondencia empleaba un lenguaje críptico 


16 “Defensa del canónigo D. Sebastián de Betancourt y León, con un informe de lo ocurrido en Morelia desde 
el 18 de septiembre al 28 de diciembre de 1810”, en J. E. Hernández y Dávalos, Historia de la guerra de 
independencia de México, tomo 1, documento 99. México, Comisión Nacional para las Celebraciones del 175 
Aniversario de la Independencia Nacional y 75 Aniversario de la Revolución Mexicana, 1985, p. 412. 


17 Ibídem, p. 416. 
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y ocultaba nombres. En una de esas cartas, dirigida por Sebastián de 
Betancourt a Manuel de la Torre Lloreda, cura de Pátzcuaro, amigo 
del obispo electo Manuel Abad y Queipo, y quien había sido preso 
por su relación y cercanía con los conspiradores de Valladolid, le 
decía escuetamente y en un lenguaje como el que emplearon varios 
insurgentes: “Amigo: anuncian una obra magnífica, pero ya el tiempo 
urge y no quería que asunto tan delicado se fiase a la pluma, así será 
conveniente la personalidad de usted, si no para la sustancia, para el 
modo ya usted me entiende”.** 

Por lo demás, es muy conocido el hecho de haber sido precisamente 
ese canónigo veracruzano uno de los tres parlamentarios que recibieron 
a Miguel Hidalgo y a su hueste en el pueblo de Indaparapeo, en las 
cercanías de Valladolid de Michoacán, y quien además negoció con el 
caudillo la entrada pacífica de los insurgentes a la capital michoacana. 
Los otros dos parlamentarios que formaron parte de las negociaciones 
con los rebeldes fueron el regidor alcalde provincial Isidro Huarte y el 
capitán de dragones Sebastián de Aranzibia.** 

Un elemento más que nos sugiere la posible cercanía de Betancourt 
con Hidalgo es el hecho de que en octubre de 1810 el fraile carmelita 
descalzo, fray Juan de San Anastacio, declaró ante la Inquisición que 
Miguel Hidalgo había estado en la capital michoacana la tercera semana de 
julio de 1810, y “que le dijeron que habiendo entrado Hidalgo en una casa 
[en Valladolid de Michoacán], que había compuesto para su habitación el 
prebendado Flores, u otro capitular de aquella Iglesia, le dijo Hidalgo que 
le gustaba mucho, y que era casa para un general; y diciéndole que no 
era para tanto respondió Hidalgo: sí, sí, pero para fines de septiembre, o 
principios de octubre, prometo traerle a usted un trofeo de guerra hecho 
de mi cabeza”.” En caso de ser cierta esa declaración del antedicho 
fraile carmelita descalzo, es posible que fuese a la casa de Sebastián de 
Betancourt, y no a la del prebendado de origen asturiano, José Flores 
Estrada, a la que se habría referido Hidalgo. 

¿En qué fundamentamos nuestra anterior hipótesis? En primer 
lugar, en el hecho de que no contamos con noticia ni registro alguno 
de que José Flores Estrada haya tenido casa propia, ni tampoco que 
haya tenido ningún tipo de trato con Miguel Hidalgo, como parece que 


18 AcnN, Inquisición, vol. 1452, f. 267v. 
19 “Defensa del canónigo D. Sebastián de Betancourt y León [...]”, op. cit. p. 408. 


20 Antonio Pompa y Pompa, Procesos inquisitorial y militar seguidos a D. Miguel Hidalgo y Costilla. 
Morelia, Centro de Estudios sobre la Cultura Nicolaita-umsNH, 1984, p. 158. 
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sí lo tuvo Betancourt; trato además muy cercano, según afirma un 
estudioso del caudillo originario de Corralejo.?* Por lo demás, sabemos 
que pocos años antes del inicio de la guerra insurgente el canónigo 
Betancourt se había hecho de una de las casas más magníficas del 
primer cuadro de la ciudad: se trataba de una casa de estilo toscano, 
“de altos y bajos, con portalería”, varios pasillos y piezas, cochera y 
corral, y estaba ubicada casi frente a la catedral.” 

Algo más que hizo recaer las sospechas de infidencia, o al menos de 
cercanía y buen trato con Hidalgo por parte de Betancourt fue un suceso 
acaecido en los mismos días de la ocupación insurgente de Valladolid 
de Michoacán. Nos referimos a que cuando Hidalgo declaró vacantes 
las prebendas de la catedral, sólo exceptuó de tal determinación las 
prebendas de Mariano Escandón, lldefonso Gómez Ramírez Limón y 
Sebastián de Betancourt.% 

Además, cuando Miguel Hidalgo ordenó a Mariano Abasolo que 
encabezara la búsqueda de bienes escondidos en el Colegio de Niñas 
de Santa Rosa y en el convento de monjas de Santa Catarina de Sena, 
el canónigo Betancourt acompañó a las partidas de insurgentes por 
diferentes puntos de la ciudad.?* 

En cuanto a Mariano Escandón, es sabido que fue él quien, en su 
calidad de gobernador de la mitra, levantó a los insurgentes la excomunión 
que les había fulminado Manuel Abad y Queipo, dos días antes de que la 
hueste de Hidalgo hiciese su entrada en la capital michoacana. Luego, 
también en su calidad de gobernador diocesano dio instrucciones para que 
se respetase a José María Morelos el curato de Carácuaro, nombrándole 
coadjutor mientras desempeñaba la comisión que le había dado el cura 
Hidalgo de levantar en armas “la tierra caliente del sur”? Algunos meses 
más tarde, Escandón junto con “la mayor parte del clero de Valladolid” 
votaron para que se eligiese a Morelos como Generalísimo. Por lo 
demás, el brigadier José de la Cruz había recibido noticias de que en la 


21 Carlos Herrejón Peredo, Hidalgo. Maestro, párroco e insurgente. México, Editorial Clío-Fomento 
Cultural Banamex, 2011, p. 343. 


22 Archivo de Notarías de Morelia, Michoacán (en adelante, anm), Protocolos, vol. 208, años 1799-1800, 
notario José María Aguilar, fs. 70-74. 


23 “Defensa del canónigo D. Sebastián de Betancourt y León...” op. cit. p. 408. 
24 Ibídem, pp. 413. 


25 Documentos xvi y xLix, en Antonio Arriaga, Morelos. Documentos compilados, anotados y precedidos 
de una investigación por... Morelia, Gobierno del Estado de Michoacán, 1965, pp. 86-87. 


26 Acn, Historia, vol. 116, “Cuaderno 1%. Contiene una lista de los facciosos de varios puntos que dieron 
su voto al cabecilla Morelos para que fuese electo Generalísimo”, fs. 257-259. 
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casa de este prebendado se reunían Hidalgo y otros rebeldes “a jugar 
billar y allí se conferenciaba públicamente sobre la insurrección”, y que él 
siempre tomaba partido por los insurgentes.” 

A causa de que recayeron fuertemente las sospechas sobre el 
conde de Sierra Gorda, fue llamado a la ciudad de México por el virrey 
Francisco Xavier Venegas el 20 de enero de 1811, con el argumento 
de que lo requería para obtener de él la suficiente información que 
le permitiera al gobierno virreinal reorganizar el antiguo estado que 
tenían las cosas antes del Grito de Dolores.** 

Sin embargo, el que mostró más abiertamente su cercanía con los 
insurgentes fue el medio racionero José Martín García de Carrasquedo, 
aunque nada dijo de él el brigadier José de la Cruz, toda vez que cuando 
este militar estuvo en la capital michoacana aún no tomaba posesión de 
su pieza capitular. Originario de la ciudad de Valladolid de Michoacán, 
antes de la guerra insurgente este prebendado había sido íntimo amigo 
y “perpetuo discípulo” de Miguel Hidalgo, a quien “seguía por todas 
partes” cuando fue su vicario en la villa de San Felipe.? En 1804 viajó a 
España, donde prestó varios servicios a la causa del rey que le valieron 
su media ración en el senado episcopal michoacano. De regreso a la 
Nueva España, en 1811, fue arrestado en San Juan de Ulúa ya que se le 
había iniciado proceso por la Inquisición junto con Hidalgo desde 1804, y 
fue trasladado a la ciudad de México, donde permaneció algunos meses 
en el Colegio Apostólico de San Fernando. 

Algo que llamó poderosamente la atención de las autoridades virreinales 
fue el hecho de que, una vez puesto en libertad, “emprendió el viaje para 
Valladolid, pasando solo y sin oposición por todos los puntos en los que 
dominaban los insurgentes”, lo cual era casi imposible en los primeros meses 
de la guerra para cualquiera que no tuviese nada que ver con los rebeldes. 
Poco después, en 1813, fue nuevamente arrestado, ahora bajo la acusación 
de haber sido parte de la conspiración que pretendía facilitar la toma de la 
capital michoacana por parte de José María Morelos, aunque Abad y Queipo 
dijo en un informe al respecto que García de Carrasquedo solamente había 
participado en unos bailes en los que “hubo cantares, aclamaciones y vivas 
subversivas en loor y alabanzas de Morelos y su ejército”. 


27 AGN, Operaciones de guerra, vol. 4?, f. 35. 


28 Accm, Libros de actas de cabildo, Libro 44, años 1811-1813, sesión de cabildo del 11 de mayo de 1811, 
fs. 12-12v. 


29 Antonio Pompa y Pompa, Op. cit., pp. 23, 31, 74 y 95. 


30 Archivo General de Indias (en adelante, aci), Audiencia de México, legajo 2703, fs. s/n. 
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En resumen, la tercera parte de los prebendados del Cabildo Catedral 
de Valladolid de Michoacán fueron señalados, por diferentes sujetos, 
de tener directa o indirectamente vínculos y simpatías con la causa 
rebelde en los inicios del movimiento. Así pues, además de los antes 
mencionados, el brigadier José de la Cruz también acusó de infidencia 
o simpatías por el partido rebelde al canónigo doctoral Gabriel Gómez 
de la Puente, al canónigo Eduardo Espinosa de los Monteros, a los 
racioneros Miguel Alday y don Juan José de Michelena, y a los medios 
racioneros Juan José Corral Farías y José María Zarco Serrano. 
Todos ellos eran americanos,** nacidos en diferentes poblaciones del 
obispado de Michoacán, y todos (excepto Gabriel Gómez de la Puente) 
habían estudiado en la capital diocesana, bien en el Colegio de San 
Nicolás o bien en el Seminario Tridentino, y se habían desempeñado 
como curas en diferentes curatos michoacanos. 

Algunos de ellos eran hombres de buena conducta en público (cosa 
en lo que ponían gran atención las autoridades de esa época). Sin 
embargo, habían mostrado adhesión o simpatías por la insurrección.*? 
Estos eran, por ejemplo, los casos del racionero Miguel Alday y del 
medio racionero Juan José de Michelena. 

El licenciado Miguel Alday era originario de Pátzcuaro y medio 
hermano de José María Anzorena, quien fue nombrado intendente 
interino de Michoacán por Hidalgo cuando éste y su hueste ocuparon 
la capital michoacana. Además, Alday y Miguel Hidalgo fueron 
condiscípulos en el Colegio de San Nicolás y después rectores del 
mismo plantel educativo,* aspectos posiblemente sabidos por aquel o 
aquellos que les proporcionaron información a las autoridades militares 
cuando fue recuperada la plaza. 

Con respecto a Juan José de Michelena, sabemos que era un 
clérigo originario de Valladolid de Michoacán, hijo de uno de los 
comerciantes más acaudalados de esa urbe, y que había estudiado 
en el Seminario Tridentino antes de pasar al Colegio de Todos 
Santos, en la ciudad de México.** Tenía como principal marca el 
hecho de ser el hermano mayor de quien para muchos fue el alma 


31 AcnN, Operaciones de guerra, vol. 4?, fs. 35-37v. 
32 Ídem. 


33 Juvenal Jaramillo M., Los capitulares y el Cabildo Catedral de Valladolid-Morelia. 1790-1833. Auge y 
decadencia de una corporación eclesiástica. Tesis de doctorado, Zamora, El Colegio de Michoacán, 2012, 
p. 410. 


34 Juvenal Jaramillo M., La vida académica de Valladolid en la segunda mitad del siglo xvi. Morelia, 
Centro de Estudios Sobre la Cultura Nicolaita-umsnH, 1989, p. 192. 
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de la primera conspiración de Valladolid en 1809: José Mariano 
Michelena. Para el brigadier José de la Cruz ese clérigo era partidario 
de la insurrección, aunque lo ocultara hipócritamente.** 

La mayoría de los prebendados americanos que hemos referido antes 
estaban en la ciudad de Valladolid de Michoacán cuando los insurgentes, 
encabezados por Hidalgo, hicieron su entrada en ella. Y aunque en Pelícano 
del 16 de octubre de 1810 todos los asistentes a él habían acordado que 
no se hiciese “demostración alguna” a ese jefe insurgente, “sino que al 
tiempo de verificarse” su entrada a la ciudad se cerrasen las puertas de la 
catedral, “y que los señores capitulares se retiren a sus casas con la mira 
solamente de visitar en lo privado al dicho cura, si se vieran precisados y 
no puedan menos, por evitar un ultraje o desprecio que él mismo quiera 
inferirles”,* lo cierto es que el solo hecho de mantenerse en la ciudad, y 
después pasar a saludar a Hidalgo, proporcionó a algunos nuevas pruebas 
para extender a la mayoría de los prebendados la acusación de infidentes. 

Sin embargo, la visita que en lo privado hicieron algunos prebendados a 
Hidalgo, en la casa que ese jefe insurgente había elegido para su hospedaje 
(caso concreto de Sebastián de Betancourt, Francisco Hilario Silva, 
Juan José Corral Farías, Juan José de Michelena y José María Zarco), 
independientemente de sus simpatías o fobias por Hidalgo y su movimiento, 
obedeció quizá más a la confusión, preocupación y angustia que debió 
causar en ellos el hecho de que el cura de Dolores había declarado vacantes 
todas las prebendas de la catedral (menos las de Sebastián de Betancourt, 
Mariano Escandón e Ildefonso Gómez Ramírez Limón, como he dicho 
anteriormente) por no haberle hecho ningún recibimiento los capitulares,*” 
como posiblemente esperaba el caudillo y como posiblemente le habían 
hecho creer algunos de ellos días antes de su entrada. 

Pero casi la mitad de aquellos prebendados sospechosos de 
infidencia murieron entre 1812 y 1814, lo que causó un giro importante 
en la historia de la corporación al debilitarse considerablemente ese 
grupo de canónigos vinculados a personajes o ideas de la insurgencia. 
Además, posiblemente la muerte de Mariano Escandón, en 1814, 
generó una sensación de pérdida de liderazgo entre aquéllos. 

Fue por esos años, entonces, en los que el grupo de prebendados 
que desde un primer momento habían mostrado su desaprobación a 


35 Gabriel Ibarrola Arriaga, Familias y casas de la vieja Valladolid. Morelia, Fimax-Publicistas, primera 
reedición, 2009, pp. 286-287 y acn, Operaciones de guerra, vol. 49, f. 37v. 


36 Accm, Libros de actas de cabildo, Libro 43, años 1807-1811, Pelícano de 16 de octubre de 1810, f. 220. 


37 “Defensa del canónigo D. Sebastián de Betancourt y León, op. cit. p. 411. 
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la causa insurgente y a quienes la integraban fortalecieron su posición 
política o moral. Ese grupo estaba integrado —en su gran mayoría— por 
europeos, aunque algunos de ellos, como Manuel de la Bárcena, José 
de la Peña y José Díaz de Ortega contaban con treinta años, más o 
menos, de residencia en la Nueva España. 

Algo que caracterizó a la mayoría de los de este grupo de “acriollados” 
fue su conducta moderada frente a los hechos y alejada de la confrontación, 
lo cual dejó a algunos de sus contemporáneos la sensación de indiferencia 
O falta de firmeza ante los rebeldes. Además evitaron el contacto con los 
insurgentes. La mayoría lo hizo huyendo de Valladolid de Michoacán 
cuando era inevitable la ocupación de esta ciudad por Hidalgo y su hueste, 
y otros encerrándose en sus casas cuando se verificó la toma de la urbe. 

Algunos de los canónigos que mostraron mayor firmeza y hasta 
beligerancia en contra de la insurgencia y de los insurgentes 
sufrieron maltrato por parte de los rebeldes. Uno de los castigos 
que se les impuso fue la cárcel, sin reparar para ello en su condición 
sacerdotal ni de prebendados. Por ejemplo el andaluz Antonio 
Laureano Cortés y Olarte, quien poco antes de la entrada de los 
insurgentes a Valladolid de Michoacán pretendió huir hacia la ciudad 
de México, “pero después de muchas leguas y una marcha penosa 
y llena de riesgos, se le echó encima una gruesa gavilla de rebeldes 
que habían salido de Valladolid en busca de su persona, y entre 
los mayores ultrajes y vilipendios fue conducido a las prisiones de 
aquella ciudad”. En enero de 1811, más de ciento setenta europeos 
residentes en el obispado de Michoacán, que se salvaron del degúello 
en los fatídicos meses de octubre y noviembre de 1810, certificaron 
a favor de Cortés llamándolo “nuestro más amante benefactor”. Él, 
por su parte, decía haber protegido y consolado a ésos porque “no 
tenían otro crimen que haber nacido en España”.* 

Hubo un prebendado excepcional en aquel primer lustro de la 
insurgencia, era, junto con Díaz de Hortega, de un carácter y una 
personalidad agradable a los demás; conciliador, benévolo, caritativo, 
y respetuoso de las posiciones políticas de los otros: se llamaba 
Jacinto Llanos y Valdés. Era originario de la villa de Jerez, cerca de 
Zacatecas, en el obispado de Guadalajara, y se había incorporado 
al Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán en enero de 1798 
proveniente del curato del real de Sierra de Pinos.** Era un clérigo 


38 Aci, Audiencia de México, legajo 2568, fs. 110-111. 
39 aci, Audiencia de México, legajo 2569, f. 1026, accm, Libros de actas de cabildo, Libro 39, años 1794- 
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sin una trayectoria académica como para presumirse y, como vemos, 
había tenido como último destino eclesiástico un curato modesto. Sin 
embargo, gozaba de una imagen mucho muy positiva entre el público 
y hasta entre los insurgentes. Su imagen había sido forjada sobre la 
base de los valores y principios que deben conducir a un auténtico 
ministro del altar, desinteresado del poder político y de los bienes 
materiales, y más actuante que doctrinario. Quizá por esto es que el 
brigadier José de la Cruz, quien sospechaba de casi todos los clérigos 
residentes en la capital michoacana, y más aún de los americanos, 
en enero de 1811 definía a Llanos y Valdés como un “hombre lleno de 
virtud y de amor a la justa causa; es irreprehensible en su conducta: 
ha manifestado un amor al orden superior a todo elogio y no se ocupa 
ni ha ocupado de otra cosa que de hacer el bien. Es un varón justo y 
tiene opinión de tal”.* 

No es para omitir el hecho de que uno de los insurgentes más violentos, 
Manuel Muñiz, así como uno de los comandantes realistas más feroces y 
agresivos, Torcuato Trujillo —quien sucedió a José de la Cruz en el mando 
realista en Valladolid de Michoacán-, depositaron su confianza en Jacinto 
Llanos y Valdés para intercambiar misivas a finales de julio de 1811, cuando 
el primero, al frente de diez u once mil hombres y cuarenta cañones, se 
apostó en las lomas de Santa María, al sur de la capital michoacana, y le 
hizo llegar a Trujillo un billete, por medio de Llanos y Valdés, en el que le 
intimaba la rendición de la plaza en el lapso de veinticuatro horas.** 

En síntesis, a excepción de José Martín García de Carrasquedo, 
quien “como vimos antes-— sufrió prisión en diferentes sitios y durante 
varios años, ningún otro miembro del Cabildo Catedral de Valladolid 
de Michoacán volvió a ser objeto de sospechas de infidencia ni 
persecución por ello. Acaso el otro ejemplar nos lo pone el conde de 
Sierra Gorda, Mariano Escandón y Llera, quien fue visto con recelo 
por muchos realistas, según se ve en las anotaciones finales hechas a 
la “lista de los que dieron su voto al Sr. Morelos para que fuera electo 
generalísimo”, en la que se dijo que había sido partidario de la rebelión 
“en el principio con el cabecilla Hidalgo”, motivo por el cual “se le formó 
causa, de la cual consiguió salir bien, con no poca extrañeza de todos”, 


1797, sesión de cabildo del 16 de octubre de 1798, fs. 282-286, y anm, Protocolos, vol. 221, años 1806- 
1807, notario José Vicente Montaño, f. 208. 


40 AGN, Operaciones de guerra, vol. 49, f. 35v. 


41 Lucas Alamán, Historia de Méjico desde los primeros movimientos que prepararon su independencia 
en el año de 1808 hasta la época presente por..., tomo 11, 2? ed., México, Editorial Jus, S. A., 1968, p. 196. 
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pero que una vez que había regresado a Valladolid de Michoacán, en 
1813, a ocupar su prebenda, había “vuelto a ingerirse en la rebelión 
según constancia”.* 

Sin embargo, nada se hizo contra el conde de Sierra Gorda, ya por 
evitar el escándalo por tratarse de un noble que ocupaba la segunda 
más alta de las dignidades, o ya por su avanzada edad. Finalmente, 
parece haberse dado en la catedral michoacana algún género de 
acuerdo con ese personaje, pues luego de su regreso de la ciudad de 
México, en 1813, poco o nada participó en la vida de la corporación y 
poco después murió, el 17 de diciembre de 1814. 

Evidentemente, todos los capitulares anteriormente referidos nos 
muestran diferentes rostros y posiciones frente a la insurgencia, lo cual 
hace imposible contar con una sola definición del Cabildo Catedral 
frente a ese suceso. Sin embargo, el rumbo que, desde un primer 
momento, tomó el movimiento rebelde, así como los primeros tropiezos 
militares insurgentes, que comenzaron en las cercanías de la ciudad 
de México y culminaron con los sucesos de Acatita de Baján, influyeron 
para una nueva etapa de cohesión al interior del capítulo diocesano. 


Cohesión capitular y carencias materiales 


Otro factor que contribuyó a una nueva etapa de cohesión capitular 
fue la destrucción de la mayor parte de los diezmatorios por parte 
de los rebeldes, sobre todo durante el lustro 1811-1815. Esto llevó al 
colapso de la economía catedralicia en su conjunto y generó hastío 
y animadversión de parte de la gran mayoría de los prebendados 
michoacanos hacia los insurgentes. 

Si tomamos en cuenta que en la catedral michoacana los 
diezmos se repartían con dos años de retraso, entendemos por 
qué fue hasta 1813 cuando se resintieron entre los miembros del 
cabildo catedral con mayor crudeza los efectos de la destrucción 
de varias decenas de diezmatorios que habían llevado a cabo 
los insurgentes. Sin embargo, los años de 1811 y 1812 no fueron 


42 AcnN, Historia, vol. 116, “Cuaderno 1. Contiene una lista de los facciosos de varios puntos que dieron 
su voto al cabecilla Morelos para que fuese electo Generalísimo”, fs. 257-259. Esta misma lista se puede 
ver en Juan E. Hernández y Dávalos, Historia de la guerra de independencia de México. México, Comisión 
Nacional para las Celebraciones del 175 aniversario de la Independencia Nacional y 75 aniversario de la 
Revolución Mexicana, 1985, tomo v, documento número 75, pp. 177-179. 
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nada lisonjeros para los prebendados, pues en el transcurso de 
ellos se les pidieron diferentes donativos por parte de los jefes 
realistas, el Ayuntamiento de Valladolid de Michoacán, y hasta la 
mismísima Regencia, amén de alguna que otra gratificación que los 
capitulares quisieron dar de buena voluntad a las tropas realistas 
que defendían la cabecera diocesana.*? 

Todo el dinero concedido en los años 1811 y 1812 se había logrado 
conservar, en lo particular o como corporación, de los ingresos de años 
anteriores. Los años posteriores no fueron absolutamente para nada de 
mejoría, pues de los cincuenta diezmatorios existentes en el obispado, a 
principios de 1812 solamente en quince de ellos se estaba llevando a cabo 
la recaudación, más o menos de manera normal. Sin embargo, en todos 
ellos había tropas realistas a las que había que ministrar dinero y alimentos 
para tropa y caballería, y regularmente eso se tomaba de los diezmos. En 
los otros treinta y cinco diezmatorios, los insurgentes no dejaban “ni boyada 
ni caballada ni ganado menor”, además de que los dueños de las haciendas 
y sementeras de aquéllos habían sido “unos muertos y otros saqueados”, 
por lo que no se podía exigir a nadie el pago de diezmos y, en suma, no 
había esperanzas de una pronta recuperación.* 

Además de todos estos hechos, da la impresión de que varios 
recaudadores de diezmos y muchos arrendadores de ese impuesto 
aprovecharon la oportunidad para poner como pretexto el saqueo o 
destrucción de cosechas por parte de los insurgentes para incumplir 
con sus obligaciones. 

Ya en 1813, sin los ingresos de muchos diezmatorios y con la carga 
de donativos y préstamos para el sostenimiento de las tropas realistas 
que resguardaban la capital diocesana y ciertos puntos del obispado, 
se tuvo que echar mano de una gran cantidad de ornamentos de plata 
de la catedral, mismos que fueron mandados a fundir y amonedar, 
respetándose sólo unas cuantas piezas por considerarse “que sin 
ellas quedaría [el templo] en estado de indecencia como si lo hubieran 
saqueado los franceses o nuestros insurgentes”.* 

Pero si ese tipo de medidas nos muestran la gran escasez de 
recursos económicos en las arcas catedralicias, y quizá también la de 
varios prebendados, la medida extrema de haber tenido que vender 


43 Juvenal Jaramillo M., Los capitulares [...], op. cit. pp. 435-438. 
44 Archivo Capitular de Administración Diocesana Valladolid-Morelia (acapvm), 3-3.4-75-50, fs. 1283-1308. 


45 Accm, Libros de actas de cabildo, Libro 44, años 1811-1813, sesiones de cabildo del 7 y del 11 de 
septiembre de 1813, fs. 198v.-199. 
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las mitras, pectoral y esposa del recientemente fallecido obispo 
Marcos Moriana y Zafrilla, así como “otros pectorales y esposas muy 
antiguas”,** nos pone de manifiesto tanto la urgencia de dinero como 
las dificultades que se estaban teniendo para obtenerlo. 

La urgencia del Cabildo Catedral por contar con dinero en 
efectivo derivaba básicamente de la necesidad de cooperar para el 
sostenimiento de las tropas realistas, de cumplir con su responsabilidad 
del sostenimiento (aunque fuese de manera precaria) del culto, y 
para la precisa subsistencia de los propios canónigos. Por lo demás, 
parecía que la toma de la capital michoacana se había convertido en 
una obsesión para muchas partidas de insurgentes, por lo que gran 
parte de la población vallisoletana, pero sobre todo los pocos hombres 
acaudalados que habían quedado en la urbe, así como los prelados de 
las órdenes religiosas, el obispo electo y los prebendados, la defensa 
de la ciudad había pasado a ser una prioridad en tanto que su vida 
corría riesgo luego de las muestras de colaboración y apoyo dadas a 
los jefes militares realistas. 

La amenaza insurgente era constante, de hecho, entre 1811 y 
1815 la ciudad de Valladolid de Michoacán vivió cinco asedios de 
los rebeldes, quienes intentaron ocupar la urbe y en dos ocasiones 
casi lo consiguieron, con lo que obligaron al senado episcopal y al 
obispo electo a llevar hasta el extremo sus esfuerzos económicos para 
sostener las tropas que la resguardaban, aún pasando las mayores de 
las penurias, lo cual incrementó el malestar de esos eclesiásticos hacia 
los levantados en armas. 

Aunque en la documentación consultada para este trabajo no figura 
ni un solo testimonio autoría del cabildo catedral o de alguno de sus 
miembros sobre su situación en 1814, por un grueso expediente 
formado por el intendente Manuel Merino y el Ayuntamiento de 
Valladolid de Michoacán, podemos ver que a principios de ese año 
esta ciudad estuvo a punto de verse totalmente despoblada. Y a decir 
de esas autoridades, la flamante capital de la diócesis se encontraba 
en esas condiciones porque todos los pueblos inmediatos, los ranchos 
y las haciendas por las partes del sur, del norte y del poniente habían 
sido incendiadas por los insurgentes, quienes dejaron solamente 
algunos pueblos y haciendas por la parte del noroeste como los únicos 
puntos de abasto de la ciudad. Concretamente, las semillas y ganado 
de los pueblos de Zinapécuaro, Indaparapeo y Charo eran los que 


46 Ídem. 
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permitían la supervivencia de los habitantes de la ciudad, y de cuya 
suerte dependían.*” 

En suma, pues, había que proteger militarmente, al menos, todas 
las posibles entradas a la ciudad, además de los caminos por los que 
se conducían los víveres a ella desde los antedichos ranchos y pueblos. 
Además, según el intendente Manuel Merino y los miembros del 
ayuntamiento vallisoletano, la mayor parte de los pocos habitantes que 
habían quedado en la ciudad, así como los militares establecidos en ella 
para su defensa, habían vivido hasta entonces de las limosnas, préstamos 
y donativos salidos de los bolsillos de los prebendados de la catedral, a 
quienes debía tenerse como sujetos “de una liberalidad laudable y una 
franqueza heroica”. 

Ahora bien, ¿de dónde obtenían recursos los canónigos para tales 
limosnas, préstamos y donativos, en una época de franca necesidad? Es 
muy posible que de los pocos diezmos que les llegaban a cuentagotas 
y de manera irregular, pues así como en algunas sesiones de cabildo 
decían no tener absolutamente recurso alguno ni para la subsistencia 
más elemental, a los pocos días decidían conceder algún tipo de apoyo 
a las tropas de rey o, como ya vimos, a algunos particulares. Además, 
es muy posible que algunos de ellos hubiesen vendido, individualmente, 
algunos de sus bienes, amén de que otros más tenían sociedad con 
algunos mineros y comerciantes y de ahí obtenían otros ingresos. 


Conclusión 


Lo extremadamente violento del movimiento rebelde en sus inicios, 
los escasos éxitos militares de los insurgentes, lo lento del proceso 
independentista, la amenaza que significaba para los antiguos privilegios 
de la Iglesia la promulgación de la Constitución de Cádiz y la muerte de 
algunos de los principales prebendados vinculados a los insurgentes o a 
los planes independentistas son factores que deben tomarse en cuenta 
para entender por qué el Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacán 
transitó entre 1811 y 1814 hacia una nueva etapa de cohesión. 
Finalmente, en 1815 salieron rumbo a la metrópoli los hombres de 
más alta jerarquía en la Iglesia michoacana pero también los principales 


47 AGN, Operaciones de guerra, vol. 32, fs. 139-141v. 
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protagonistas de los bandos en los que se había dividido internamente 
el clero catedralicio michoacano: me refiero al obispo electo Manuel 
Abad y Queipo, de origen europeo, y al deán Martín Gil y Garcés, de 
origen americano. 

El periodo 1810-1815 resultó clave en la historia del Cabildo Catedral 
de Valladolid de Michoacán, pues en su transcurso se alteraron 
para siempre su composición social, el carácter de su relación con 
las autoridades civiles y la percepción que la sociedad tenía de la 
corporación. Su composición social porque, como ya hemos dicho 
anteriormente, durante esos años murieron algunos prebendados, y 
al casi no haber nombramientos en ese mismo lapso, quedaron varias 
piezas capitulares vacantes y no se volvieron a ocupar hasta muchos 
años después de la Independencia de México. 

Por lo demás, las consecuencias naturales de la guerra obligaron 
a la corporación a generar mecanismos de réplica inéditos tanto para 
responder a las exigencias de apoyo económico a uno y otro bando 
como para desempeñar las más elementales de las responsabilidades 
que le daban razón de ser. 

Aquellos fueron años en los que, en su gran mayoría, los miembros 
de una corporación eclesiástica concebida para el rezo y canto del 
oficio divino en el coro, y para auxiliar al obispo en el gobierno de la 
diócesis, se manifestaron abiertamente y como nunca antes como seres 
políticos, con toda la carga que tenía esa postura. Lo trascendente de 
ese hecho es, sin embargo, que esa corporación y esos hombres eran 
los socialmente más influyentes en la diócesis, si hemos de creer en la 
opinión de algunos testigos de la época. 
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Tiempo de hablar y tiempo de callar 
La postura monárquica y republicana de 
Antonio Joaquín Pérez Martínez (1794-1828 


Sergio Rosas Salas 
Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades “Alfonso Vélez Pliego” 
Benemérita Universidad Autónoma de Puebla 


El objetivo de este artículo es analizar los argumentos a través de los 
cuales el párroco, canónigo y obispo de Puebla Antonio Joaquín Pérez 
Martínez, quien gobernó aquella diócesis entre 1815 y 1829, transitó 
de la lealtad monárquica hispánica a la defensa de la república federal 
mexicana. Busco aportar una nueva lectura de las posiciones políticas 
de Pérez Martínez, subrayando no sólo sus posiciones previas al 
episcopado, sino que el cambio de sus posturas frente a los regímenes 
públicos no respondía a un simple interés de mantener una posición 
privilegiada de sí o de la Iglesia frente a los gobernantes en turno. 
Al contrario, sostengo que su apoyo a la independencia y más tarde 
a la república federal, del mismo modo que su fidelidad al sexenio 
absolutista de Fernando vi entre 1814 y 1820, era una consecuencia 
lógica de su defensa de la posición de Iglesia católica frente al poder 
civil y del liderazgo del clero en la sociedad novohispana-mexicana. 

A partir de sus cartas pastorales, protestas públicas y edictos — 
algunos de los cuales han sido prácticamente ignorados hasta ahora por 
la historiografía— argumentaré que Antonio Joaquín Pérez Martínez era 
más congruente y menos pragmático de lo que parece a primera vista, 
quiero mostrar que durante su episcopado defendió la independencia e 
incluso la libertad de la Iglesia frente al poder civil, sostuvo el liderazgo 
del clero en la sociedad en tanto se trataba de un ministro de lo 
sagrado, y a lo largo de la década de 1820 contribuyó al desarrollo 
y la defensa de un proyecto de Iglesia mexicana en el marco de una 
república intolerante en lo religioso y protectora de la religión católica 
por mandato constitucional. Si bien su presencia pública decreció tras 
la coronación del emperador Agustín de Iturbide, este capítulo muestra 
que siguió siendo un actor eclesiástico y político de peso, máxime a 
partir de 1827, cuando se convirtió en el único obispo vivo en México. 

Desde su posición de último mitrado, Pérez Martínez se erigió como un 
líder de la jerarquía eclesiástica mexicana. Un aporte de este capítulo es 
que reconstruye la postura política del obispo de Puebla después de 1821 
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un periodo olvidado por los historiadores— y demuestra que su postura a 
favor de una república constitucional y más tarde su papel en la definición 
de un proyecto de lglesia mexicana independiente del poder civil se 
mantuvo e incluso se fortaleció con la independencia de México entre 1821 
y1829, pues respondía a su preocupación por el papel que la Iglesia debía 
tener en el nuevo orden. El capítulo muestra así que nuevas fuentes, poco 
valoradas y menos utilizadas hasta ahora, pueden aportar una perspectiva 
más amplia para comprender el tránsito de lealtades de Antonio Joaquín 
Pérez Martínez. A través del texto podremos comprender mejor la forma 
en que el clero de la diócesis de Puebla y aún el conjunto de la clerecía 
mexicana defendió la república en 1824 y los años subsecuentes, como 
resultado de su propio proyecto de Iglesia y de nación. 

Desde hace casi una década, la historiografía ha prestado cada vez 
mayor atención a la figura de Antonio Joaquín Pérez Martínez, Cristina 
Gómez Álvarez dedicó una buena parte de su investigación sobre la 
jerarquía eclesiástica angelopolitana a él, sea como representante de 
Puebla ante las Cortes de Cádiz, sea como obispo entre 1815 y 1821. 
Para la autora, Pérez mantiene un “pensamiento tradicionalista” que 
lo llevó a oponerse a los principios liberales de las Cortes y a “vela[r] 
más por los intereses de la Iglesia que por los del Estado españo)”. 
El juicio es severo: el diputado sigue una conducta “oportunista y sin 
principios”.? En lo que toca al apoyo a la independencia en 1821, la 
autora sostiene que con ella Pérez defendía los “fueros y privilegios” de 
la Iglesia y emprendía una lucha contra “el proceso de secularización” 
iniciado por el régimen borbón.? 

Espero que este trabajo contribuya a matizar las posturas de Gómez 
Álvarez: si bien es cierto que en Pérez Martínez la principal preocupación 
es la Iglesia y su posición en Nueva España—México, esto no implicaba 
una negación de los cambios políticos y un rechazo al liberalismo, siempre 
y cuando no se tratara de las posturas más radicales; menos aún se 
trataba de un oportunista. Así, a través del análisis de su homilética, Brian 
Connaughton demostró que Pérez Martínez estaba preocupado en los 
años de la insurgencia por la reforma del clero y apoyó la independencia en 
aras de la defensa de la posición de la Iglesia en la sociedad, impugnando 
no tanto el liberalismo sino su rama anticlerical.* 


1 Cristina Gómez Álvarez, El alto clero poblano y la revolución de independencia, 1808-1821, México, 
UNAM/BUAP, 1997; las citas, en pp. 142 y 146. 


2 Ibídem, pp. 188 y 225. 


3 Cfr. Brian F. Connaughton, “Cambio de alma: religión, constitución e independencia en Puebla, 1820- 
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Por su parte, Alicia Tecuanhuey analizó la postura del obispo como 
un actor clave para conseguir el consenso por la independencia en 
la diócesis de Puebla y su ciudad episcopal. Para ella, a través de 
la homilética Pérez Martínez inicia entre 1817 y 1818 la defensa de 
la independencia de la Iglesia frente al poder civil, que en 1821 va 
a desembocar en la preocupación por conservar los privilegios de la 
Iglesia, lo que conlleva su apoyo al fin del vínculo con la península. 
A pesar de que había perdido presencia en los años previos frente a 
figuras eclesiásticas como los hermanos Troncoso o Francisco Pablo 
Vázquez, en 1821 Pérez Martínez retoma su liderazgo a través de una 
prédica en defensa de la independencia, el cual va a decrecer de nueva 
cuenta en los años subsecuentes.* Mi argumentación sigue de cerca e 
incluso retoma las posturas de Tecuanhuey, pero amplío mi perspectiva 
del obispo de Puebla alargando mi periodo de análisis, e incluyendo en 
él no sólo su postura política sino su proyecto eclesiológico. Confío en 
que entender al líder de aquella diócesis nos ayude a comprender mejor 
la posición del clero poblano en estos años. Así pues, el caso de Pérez 
Martínez puede contribuir a conocer las posturas políticas del clero 
novohispano-mexicano en la transición política, y espero que pueda 
ser un incentivo para perseverar en el estudio de otros protagonistas 
eclesiásticos de la época. 

Mi énfasis en los proyectos de Iglesia en los años que siguieron a la 
consumación de las independencias retoma una de las preocupaciones 
historiográficas más recientes. Así, por ejemplo, Roberto di Stéfano ha 
discutido ampliamente cuáles fueron las posturas eclesiológicas del 
clero bonaerense en la década de 1820, y Douglass Sullivan-González 
ha analizado el papel del discurso eclesiástico en la conformación de 
la nacionalidad guatemalteca.* Para el caso mexicano, Marta Eugenia 


1822” y Brian F. Connaughton, “La sacralización de lo cívico: la imagen religiosa en el discurso cívico- 
patriótico del México independiente. Puebla, 1827-1853”, en Brian F. Connaughton, Dimensiones de la 
identidad patriótica. Religión, política y regiones en México. Siglo xix, México, uam-Iztapalapa/, Miguel 
Ángel Porrúa, 2001, pp. 53-72 y 73-98. 


4 Alicia Tecuanhuey Sandoval, La formación del consenso por la independencia. Lógica de la ruptura del 
Juramento. Puebla, 1810-1821, Puebla, suar-Dirección de Fomento Editorial, 2010, passim. Cfr. también 
Alicia Tecuanhuey Sandoval, “Ecos de la discusión transatlántica. Los eclesiásticos poblanos frente al 
proceso de independencia, 1810-1821”, en Juan Carlos Casas García (ed.), Iglesia, independencia y 
revolución, México, Universidad Pontificia de México, 2010, pp. 107-134 y Alicia Tecuanhuey Sandoval, 
“Francisco Pablo Vázquez. El esfuerzo del canónigo y del político por defender su Iglesia, 1788-1824”, 
en Francisco Javier Cervantes Bello, Alicia Tecuanhuey Sandoval y María del Pilar Martínez López-Cano 
(coord.), Poder civil y catolicismo en México, siglos xvi al xx, México, IcsyH-BUAP/1IH-UNAM, 2008, pp. 359- 384. 


5 Cfr. Roberto di Stéfano, El púlpito y la plaza. Clero, sociedad y política de la monarquía católica a la 
república rosista, Buenos Aires, Siglo xxi, 2004 y Douglass Sullivan-González, Piety, Power and Politics. 
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García Ugarte ha demostrado que a partir de 1825 en México inició 
el diseño de una “Iglesia mejicana” que se basaba —con argumentos 
como los de Antonio Joaquín Pérez Martínez, como veremos en estas 
líneas— en el fin del patronato y en el gobierno de la Iglesia por los 
propios eclesiásticos.? 

Desde el discurso y los debates legislativos en torno a las 
instrucciones al enviado del gobierno de México ante la Santa Sede 
entre 1826 y 1830, Brian Connaughton ha explorado los proyectos 
eclesiológicos del liberalismo radical, mostrando el creciente interés 
de clérigos exaltados por “federalizar” a la Iglesia en el México 
republicano a través del fortalecimiento de una Iglesia nacional en 
la cual se reconociera el papel del poder civil en el gobierno de una 
Iglesia más conciliarista que vertical.” 

Frente a este creciente interés en las propuestas de Iglesia 
del liberalismo radical, este capítulo se enfoca en el proyecto 
eclesiológico de la jerarquía eclesiástica mexicana a partir del caso 
angelopolitano. En conjunto, la propuesta eclesiológica de Pérez 
Martínez se distinguió por defender la preeminencia del obispo 
como la máxima autoridad entre los cuerpos y actores eclesiásticos, 
la independencia absoluta de la Iglesia frente al poder civil y la 
importancia de considerar las Juntas Eclesiásticas de 1822 como 
la base normativa a partir de la cual debía gobernarse la Iglesia 
mexicana. Lo hizo, además, sosteniendo el proyecto de Iglesia 
independiente con base en las garantías que la propia constitución 
federal otorgaba a la religión católica en el artículo tercero. Desde 
su posición de mitrado, además, fortaleció la preeminencia del 
obispo frente al resto de las corporaciones eclesiásticas y mantuvo 
que el ordinario era la autoridad moral no sólo de la Iglesia, sino 
de la nación. Por último, defendió y fortaleció la figura del papa, 
particularmente de León xu, porque a través de ella establecía un 
claro rompimiento con el régimen español, rechazaba los excesos 
liberales de la península en 1820 y más tarde de la ciudad de México 


Religion and Nation Formation in Guatemala, 1821-1871, Pittsburgh, University of Pittsburgh Press, 1998. 


6 Cfr. Marta Eugenia García Ugarte, Poder político y religioso. México, siglo xix, tomo 1, México, Cámara 
de Diputados-Lxi Legislatura/1is-unam/Imdosoc/Miguel Ángel Porrúa, 2010, passim. 


7 Brian Connaughton, “República federal y patronato: el ascenso y descalabro de un proyecto”, Estudios de 
Historia Moderna y Contemporánea de México, México, núm. 39, enero-junio 2010, pp. 5-70. En la misma 
línea de los proyectos del liberalismo radical, desde la perspectiva veracruzana, cfr. David Carbajal López, 
“Opiniones religiosas y proyectos de Iglesia en Veracruz, 1824-1834”, Letras Históricas, Guadalajara, núm. 
3, otoño-invierno 2010, pp. 135-162. 
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en 1824 y 1828, y finalmente, sostenía a la religión como la base de 
la unidad social y política de la nueva república. 

He dividido el artículo en dos partes. La primera de ellas ofrece 
una breve biografía de Antonio Joaquín Pérez Martínez a partir 
de su propia relación de méritos, y reseña su postura monárquica 
en los años de la insurgencia novohispana para comprender así 
los fundamentos de su adhesión a Fernando vi y a la Monarquía 
Católica. En la segunda analizo la postura política de Pérez Martínez 
entre 1821 y 1828, para comprender cuáles fueron las razones 
que lo llevaron a apoyar la independencia política de México y 
más tarde a defender el régimen federal. En ambos casos centro 
mi atención no sólo en sus propuestas políticas, sino en la función 
social que otorgaba a la religión, la posición que le otorgaba a la 
Iglesia y al clero como guía moral de la sociedad y finalmente, al 
proyecto de Iglesia que defendió durante su episcopado. El conjunto 
de las fuentes impresas las consulté en diversos repositorios: en 
la Biblioteca Palafoxiana y la Biblioteca José María Lafragua de la 
ciudad de Puebla, así como en la Biblioteca Nacional y el Archivo 
General de la Nación en la ciudad de México (en adelante An). 


Tiempo de callar 


Antonio Joaquín Pérez Martínez nació el 13 de mayo de 1763 en la 
ciudad de Puebla, la misma ciudad donde se formó. A partir de la 
década de 1770 estudió en el Colegio de San Luis la gramática y 
la retórica, y siguió la filosofía en el Colegio de San Ignacio, el más 
prestigioso de los antiguos colegios jesuitas de la Angelópolis, que 
ya para entonces habían sido extrañados de los reinos hispánicos. 
Como toda carrera eclesiástica privilegiada, inició su carrera de 
profesor antes de concluir sus estudios; así, fungió como catedrático 
de filosofía, teología, Sagradas Escrituras y Moral en el mismo Colegio 
de San Ignacio. En aquellos años recibió una capellanía de parte del 
obispo Victoriano López Gonzalo, la cual le permitió ordenarse a fines 
de la década de 1880, poco después de obtener el grado de doctor en 
teología. A partir de entonces permaneció en la ciudad episcopal, como 
uno de los jóvenes más cercanos a las familias episcopales no sólo 
de López Gonzalo, sino de Salvador Biempica y Sotomayor. Recién 
ordenado sirvió como párroco interino del Sagrario de Puebla, y fue 
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titular de la parroquia de San Sebastián por tres años. Finalmente, en 
1797 alcanzó en propiedad el curato más anhelado de la diócesis: el 
Sagrario de la Catedral, al que había servido ya como interino.* 

En esta posición alcanzó bien pronto una amplia fama de buen orador, 
que él mismo se encargó de cultivar. En 1794 había iniciado una amplia 
carrera como predicador en los eventos más importantes de la diócesis, 
gracias a que el obispo Biempica le encargó un sermón de desagravios 
para pedir “la felicidad de las armas católicas en la presente guerra 
contra la Francia”. Esta pieza homilética muestra las líneas generales 
de su pensamiento, concretamente en dos aspectos: por una parte, 
defiende el patriotismo de los fieles americanos, y en el mismo sentido, 
protesta la religiosidad y fidelidad de “la Iglesia Americana” frente a las 
amenazas que ofrecían a la fe y a la religión las influencias francesas 
en la península. De entrada, exaltó los “sentimientos tan leales hacia el 
Rey Católico” no sólo suyos, sino de los poblanos. 

Además, apuntó que los habitantes de “este Nuevo Mundo”, como 
él mismo llamó a la Nueva España, “conserva[ban] intacto el depósito 
de nuestra Fe: ignoramos la cara de la heregía, de la rebelión y del 
cisma; estamos bien hallados en la comunión de la Iglesia Romana, y 
confesando que la Guerra es un suplicio del pecado, nos disponemos 
a expiarlo”.*? Su cruzada no era contra un enemigo bélico, sino contra 
los principios de la revolución francesa. Desdeñó “una Libertad que 
Dios no la concedía”, rechazó la “Igualdad que también la reprobaba” 
y juzgó que en aras de ella se habían “derogado las preeminencias 
del Culto”. Más que buscar la Libertad había que “vivi[r] contentos en 
el orden que la Providencia del Señor nos coloca” y más que Igualdad 
se debía “respeta[r] sumisos las diferencias que su eterna Sabiduría 


8 Relación de los servicios que tiene hecho dentro y fuera de esta ciudad de la Puebla de los Ángeles, su 
Patria, el Doctor Don Antonio Joaquín Pérez Martínez, siendo Colegial, Teólogo de Cámara, y Secretario de 
Gobierno y Visita del llustrísimo Señor Doctor Don SALVADOR BIEMPICA Y SOTOMAYOR, Examinador 
Sinodal de todo este Obispado, Cura propio de las Parroquiales de San Sebastián, y Sagrario de esta 
Santa Iglesia Catedral, Medio-Racionero, y Racionero de ella, Vicario Superintendente de Religiosas de 
la Filiación Ordinaria, en acn, Clero secular y regular, volumen 9, expediente 4; y “Testimonio de los autos 
formados en el concurso a la canongía magistral de la Santa Ylgesia Catedral de la Puebla de los Ángeles, 
vacante por ascenso del Doctor Don Juan Vicente Bernal a la dignidad de tesorero de ella”, ff. 273-275. 


9 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Sermón que para concluir el novenario celebrado en esta Santa Iglesia 
Catedral de la Puebla de los Ángeles, por vía de desagravios al Todopoderoso, e implorando la felicidad de 
las armas católicas en la presente guerra contra la Francia, predicó el día 11 de septiembre de 1794, entre 
las solemnidades de la misa cantada por el Ilustrísimo Señor Doctor Don Salvador Biempica y Sotomayor 
de la Orden de Calatrava, Obispo de esta Diócesis, del Consejo de Su Magestad, etcétera, el Doctor 
Don..., Puebla, Oficina del Real Seminario Palafoxiano de la Puebla, 1794, pp. 1-11. 
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establece”.*” En este tenor, la victoria española garantizaría no sólo “la 
felicidad de nuestras Armas”, sino “la pacificación del Universo”.*! Como 
se ve, ya en 1794 Pérez Martínez dejó clara su fidelidad a España 
y su rechazo a las propuestas revolucionarias francesas, pues eran 
una amenaza para el bienestar de la religión. El triunfo español era el 
triunfo del catolicismo y más aún, el del orden frente a la anarquía. 

En 1790, además, Pérez Martínez era familiar del obispo 
Salvador Biempica y Sotomayor, de quien fue secretario y teólogo 
consultor de cámara hasta su muerte en 1803. Además de su labor 
en la curia y en la pastoral, Antonio Joaquín Pérez Martínez también 
incursionó pronto en el Cabildo Catedral de Puebla. En diciembre de 
1798 tomó posesión de una media ración, y a partir de 1802 fungió 
como magistral. Ya con esta posición, en 1808 dirigió una oración 
fúnebre por los muertos en la defensa de Buenos Aires, a quienes 
juzgó defensores de la patria y de la religión frente al ataque de 
los ingleses, enemigos de España y fieles protestantes. Desde su 
perspectiva, la guerra se había convertido en un catalizador del 
patriotismo y de la fe; así, sostenía, “los defensores vivirán: |. En 
paz natural con la patria, por la gratitud en que se les vivirá / 11. 
En paz civil con el mundo, por la justicia que se les hará / Ill. En 
paz religiosa con Dios, por la misericordia con que los tratará”.?? 
En conjunto, esta pieza mostró que desde su perspectiva, el 
patriotismo hispano estaba ligado a la religión católica y más aún, 
que la defensa de España y su unidad implicaba defender la fe. Así, 
es importante subrayar que el sermón deja claro, al tratar el caso 
de la Plata y estar patrocinado por la colonia vizcaína y navarra en 
Nueva España, que el patriotismo hispánico incluía al conjunto de 
los reinos de la Monarquía Católica.?* 

La defensa de la unidad hispánica como una defensa de la religión 
y la exaltación del patriotismo americano, visible en la exaltación de los 
caídos en el sur del continente —“¿para qué citaremos ni a los griegos, 


10 Ibídem., pp. v-vi. 
11 /bídem., p. XXVII. 


12 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Oración fúnebre que en las solemnes exequias celebradas en la 
Iglesia del Espíritu Santo de la Puebla a devoción y expensas de los hijos y oriundos de Vizcaya y de 
Navarra, por todos los que murieron en la gloriosa defensa de Buenos-Ayres, dixo el día 24 de febrero de 
1808 el Doctor Don..., canónigo magistral de esta Santa Iglesia Angelopolitana, México, Arizpe, 1808; la 
cita, en p. 5. 


13 Sobre el patriotismo hispánico y su expresión en los sermones novohispanos cfr. Carlos Herrejón 
Peredo, Del sermón al discurso cívico. México, 1760-1834, Zamora, El Colegio de Michoacán/ El Colegio 
de México, 2003, pp. 253-258. 
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ni a los romanos, teniendo renovados sus exemplos mas ilustres en 
los habitadores de Buenos Aires”, expresó- explica su postura ante la 
insurgencia novohispana, un elemento que se repitió en la homilética 
de otros realistas.** Unos meses más tarde, en un panegírico de 
Nuestra Señora de Guadalupe argumentaría que si bien las ciudades 
americanas estaban lejos de los campos de batalla en contra de los 
franceses, los novohispanos sostenían la defensa de España con 
juras, novenarios y donativos. Para el magistral, la fidelidad de los 
americanos se explicaba porque como “buenos españoles” amaban 
su libertad y su religión.*? En 1808, pues, Pérez Martínez sostenía ya 
un creciente interés por subrayar la religiosidad y el patriotismo de los 
novohispanos ante la crisis monárquica. 

Como se sabe, la insurgencia novohispana sorprendió a Antonio 
Joaquín Pérez Martínez con rumbo a España, hacia donde se embarcó 
en septiembre de 1810. Su actuación en España ha sido ampliamente 
documentada; después de apoyar la Constitución de 1812, en 1814 
apoyó el regreso de Fernando vi firmando el Manifiesto de los Persas 
el 12 de abril de aquel año, con los cuales se solicitaba la suspensión 
de la Constitución y la restauración de la Monarquía según el modelo 
preconstitucional. Esta postura tuvo sus innegables recompensas 
políticas: el 30 de julio de 1814 fue presentado por el Deseado a la mitra 
de Puebla.*? Fue confirmado por Roma el 19 de diciembre del mismo 
año, y fue consagrado en Madrid el 5 de marzo de 1815. El conjunto 
de ascensos en las diversas catedrales como pago por lealtades a 
la Corona fue una constante en aquellos años: tan sólo en Puebla, 
por ejemplo, el antiguo párroco de San Francisco de Campeche y 
también diputado a las Cortes fue nombrado canónigo por despacho 
real concedido el 15 de septiembre de 1814.*” En noviembre de 1815 
Pantiga pasó por Campeche, poco antes de embarcarse hacia Veracruz 


14 Cfr. el ejemplo del dominico fray Luis Carrasco en Sergio Francisco Rosas Salas, “La religión, el rey y 
la patria. Fray Luis Carrasco y Enciso y sus sermones, 1808-1815”, en fray Eugenio Torres Torres (coord.), 
Los dominicos insurgentes y realistas, de México al Río de la Plata, México, Miguel Ángel Porrúa/Instituto 
Dominicano de Investigaciones Históricas, 2011, pp. 337-381. 


15 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Sermón predicado en la Santa Iglesia Catedral de la Puebla de los 
Ángeles, por su canónigo magistral el Doctor Don..., en honor de la Santísima Virgen de Guadalupe, 
Puebla, s.p.i, 1808, pp. 3-13. 


16 “Estado actual de la Santa Iglesia Catedral de la Puebla de los Ángeles”, en Archivo General de Indias 
(en adelante, aci), Audiencia de México, 2656, f.s.n. “32 Puebla de los Ángeles. Presentación de prebendas 
de aquella Catedral. Año 1820”. 


17 Carta de Ángel Alonso y Pantiga al Real Consejo, Madrid, 9 de febrero de 1815, en aci, Audiencia de 
México, 2573, f.s.n.. 


68 


y tomar posesión de su asiento en el coro catedralicio.** Por su parte, 
el ya obispo Antonio Joaquín Pérez Martínez entró a Puebla el 24 de 
marzo de 1816, y de inmediato tomó posesión de la diócesis. *? 

Pérez Martínez había emitido su primera pastoral desde Madrid, con 
fecha del 30 de junio de 1815. En ella se llamaba “pastor y prelado 
vuestro” gracias a “la expresa voluntad de nuestro legítimo Soberano”, 
haciendo descansar su nombramiento en el ejercicio del patronato por 
Fernando vil. En tal virtud, llamó a sus fieles a “consolid[ar] la unión 
fraternal” con “espíritu de amor, de lealtad y de confianza” al monarca.” 
Por supuesto, el amor al soberano no era gratuito: la primer prenda 
del rey hispano era el hecho de que “edifica por su piedad, por su 
devoción y recogimiento”. Era, por tanto, un modelo de creyente en 
lo individual. La lealtad, además, se fundaba en que él representaba 
la unidad de la “España Europea” y la “España Americana”, que 
antes de la partida del Deseado había gozado de “la tranquilidad, el 
dominio de la paz y del consuelo sempiterno”.? Si bien la insurgencia 
novohispana se podía comprender como un intento de “preservar el 
Reyno libre e independiente, como había estado, para FERNANDO Vil, 
su legítimo poseedor y Soberano” ante la amenaza francesa, ahora 
no podía comprenderse que algunos americanos persistieran en “la 
depredación, el robo, la usurpación, el desenfreno, la lubricidad, el 
desacato, el sacrilegio, la crueldad. ..”, destruyendo la paz y el orden de 
la Nueva España.” Así pues, la llegada de Fernando al trono era, ante 
todo, un llamado a la unidad de los reinos hispánicos y una exigencia 
de orden en la América septentrional; para Pérez Martínez, en fin, 
“entre Españoles no debe haber sino una Nación, un Rey, una fidelidad 
y una obediencia”. Por último, la confianza en el rey descansaba 
en que respetaría la constitución histórica de España, “un reyno por 
antonomasia católico”, y buscaría restablecer “la tranquilidad de las 
provincias” corrigiendo los agravios que pudieron haber dado pie a 


18 Cabildo del 7 de noviembre de 1815, en Archivo del Cabildo Catedral de Puebla (en adelante, accp), 
Actas de Cabildo, tomo 57, 1813-1815, f. 194v. 


19 Pelícano del 28 de marzo de 1816, en accr, Actas de Cabildo, tomo 58, 1816-1818, f. 22v. 


20 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Pastoral del Obispo de la Puebla de los Ángeles a sus diocesanos, 
Madrid, Don Francisco Martínez Dávila, impresor de Cámara de Su Magestad, 1815, pp. 4-6. Sigo este 
documento hasta nuevo llamado. 


21 Ibídem., pp. 19-20. 
22 Ibídem., pp. 22-23. Cursivas y versalitas en el original. 
23 Ibídem., p. 27. 
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la insurgencia.?”* Con esta carta pastoral, Pérez Martínez demostró 
su fidelidad al rey Fernando —un llamado a la lealtad que se hacía 
necesario tras haber sido preconizado obispo por el mismo monarca-— y 
mostró en qué elementos descansaba su confianza en la Monarquía: 
en la unidad de las dos Españas, en el orden de la sociedad americana 
y en el respeto a la religión. Estos tres aspectos se convertirían en su 
preocupación esencial los años siguientes. 

Esta situación se hizo evidente en la Pastoral que emitió a sus diocesanos 
el 18 de noviembre de 1816, ya desde la ciudad de Puebla.” Además de 
transcribir la exhortación de Pío vi a la unidad de la Nueva España con 
la metrópoli y a la fidelidad y sumisión al rey. Después de recordar a los 
fieles que el papa es “la Suprema Cabeza de la Iglesia”, Pérez Martínez 
enfocó sus críticas contra los eclesiásticos que habían tomado el partido 
de la insurgencia, pues no sólo “se confundieron con el pueblo, sino que 
se identific[aron] con el facineroso y el asesino”, dañando así la imagen de 
toda la clerecía, cuando ésta había permanecido fiel en su gran mayoría, 
respetando “la santidad de la Ley, la divinidad de la Religión, la fidelidad 
al Rey el amor acendrado a la Patria”.? Pero los insurgentes seglares 
también tenían responsabilidad, pues habían atacado a la Iglesia y su 
preeminencia en la sociedad al hacer que el culto disminuyera, que se 
“anonadara la pompa religiosa con que se celebraban los Divinos Oficios” 
y que incluso fuera difícil ya no sólo cumplir con los días de guardar, sino 
celebrar las Misas.” Para garantizar la sobrevivencia del culto público, 
garantizar el respeto a los sacerdotes y mantener la religión en la 
sociedad novohispana —aspecto que para Pérez Martínez amenazaba la 
insurgencia— sólo quedaba un camino: abandonar las armas y guardar 
fidelidad a Fernando. El propio rey había sobrevivido porque estaba 
seguro que “donde quedase un solo español, allí se salvaría la España 
libre, independiente y religiosa”. Como se ve en la cita anterior, para el 
obispo de Puebla la lealtad al soberano y por lo tanto la pertenencia a 
España era necesaria porque garantizaba la existencia de una nación 
independiente en lo secular y plenamente religiosa. En suma, entre 


24 Ibídem., pp. 28-46. 


25 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Pastoral del obispo de la Puebla de los Ángeles, publicando una 
carta de Nuestro Santísimo Padre Pío vi con la Real Cédula que se inserta, Puebla, Oficina de Don 
Pedro de la Rosa, 1816. Sigo este documento hasta nuevo llamado. 


26 Ibídem., p. 6. 
27 Ibídem., p. 11. 
28 Ibídem., p. 15. 
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1815 y 1816 el obispo de Puebla defendió la fidelidad a Fernando vi como 
el único mecanismo posible en su diócesis y en la Nueva España para 
reconstruir el orden, mantener la unidad, para proteger el papel de los 
sacerdotes en la sociedad y aún más, para preservar el bienestar del culto 
y aún de la religión en América. 

Un conflicto en el interior de su propia catedral, sin embargo, matizaría 
la posición fidelista de Antonio Joaquín Pérez Martínez. Entre 1817 y 
1820, los canónigos Francisco Pablo Vázquez y Juan Nepomuceno 
Santolalla se enfrascaron en una disputa por la maestrescolía, una 
querella legal que salió de Puebla y llegó a la Real Audiencia de Madrid. 
El obispo apoyó a Santolalla, un viejo canónigo español, en buena 
medida debido a que sostenía de tiempo atrás amplias diferencias con 
Vázquez y su grupo, el conjunto de los egresados del Colegio de San 
Pablo, el cuerpo de colegiales mayores del Seminario Palafoxiano de 
Puebla —recordemos que Pérez Martínez no pertenecía a este grupo, 
pues se había formado en San Ignacio. En última instancia, el conjunto 
de los querellantes apeló al rey como el patrono de la Iglesia en Indias; 
cuando éste falló en favor de Vázquez, Antonio Joaquín Pérez Martínez 
emprendería una amplia reflexión acerca de la pertinencia de que la 
Iglesia quedara sujeta al patronato real.? 

El cambio en su postura fue claro en su homilética, en ella es visible que 
el obispo consideró, a partir de 1817, la posibilidad de buscar nuevas vías 
para defender la autonomía de la Iglesia frente al poder civil, en aras de 
garantizar la independencia del obispo como la máxima autoridad sobre los 
cuerpos eclesiásticos y el clero.?” En 1818, por ejemplo, Pérez sostuvo en 
un elogio a San Felipe Neri que los eclesiásticos estaban “entresacados del 
resto del pueblo por mano del Señor”, y en un panegírico de Santa Clara 
en 1819 afirmó que sólo los eclesiásticos eran guías incorruptos del pueblo 
cristiano.*? Así pues, tras el revés que él mismo sufrió en el Consejo de Indias 
en su pugna con Francisco Pablo Vázquez, el obispo Pérez Martínez expresó 
su malestar en una homilética que, a través de diversos santos, subrayó 
que la Iglesia era y debía ser la cabeza y la máxima autoridad de la nación 


29 El caso puede cfr. en aci, Audiencia de México, 2573, f.s.n. 


30 Ésta es también la postura de Alicia Tecuanhuey Sandoval, La formación del consenso..., pp. 183- 
184. 


31 Cfr. Antonio Joaquín Pérez Martínez, Panegírico de San Felipe Neri, predicado en la iglesia de los 
padres del Oratorio de la Puebla de los Ángeles el día 31 de mayo de 1818 por el llustrísimo Señor Doctor 
Don..., Puebla, Oficina del Oratorio, 1818, pp. 16-19 y Antonio Joaquín Pérez Martínez, Panegírico de 
Santa Clara, predicado en la iglesia de su convento de la Puebla de los Ángeles el día 12 de agosto de 
1819, por el Ilustrísimo Señor Doctor Don..., Puebla, oficina del Oratorio de San Felipe Neri, 1819, pp. 
26-28. 
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fiel y así sostuvo, tímidamente aún, la independencia de los eclesiásticos 
con respecto al poder civil. En términos prácticos, esto significaba el fin de 
la lealtad incondicional de Antonio Joaquín Pérez Martínez al absolutismo 
de Fernando vi y la Monarquía Católica. 

Los acontecimientos políticos en España hicieron que el obispo de 
Puebla se desligara en 1820 del sexenio absolutista —y de su propio 
llamado a Fernando en 1814— cuando el monarca se vio obligado a jurar 
la Constitución tras el movimiento liberal del coronel Rafael de Riego en 
la península. El 27 de junio de 1820 el obispo emitió un manifiesto a sus 
diocesanos. Retomó un versículo del Eclesiastés que marcaría a partir de 
entonces su propio discurso: “Hay tiempo de callar y tiempo de hablar”, 
arguyó, antes de ofrecer a los poblanos una explicación de sus acciones 
en 1814. Según Pérez Martínez, aquel año se había expresado en contra 
de la constitución bajo la supervisión y con el consentimiento del rey; 
gracias a que había llegado “el tiempo de poder hablar”, la medida merecía 
una aclaración: lo había hecho para mostrar a Su Majestad que a pesar 
de la insurgencia los americanos mostraban una “acendrada fidelidad” 
a la Monarquía.* Ahora que el rey había jurado la carta magna, Pérez 
Martínez se retractó de las opiniones que había vertido contra ella cinco 
años atrás, más aún dado “el clamor actual de toda la Nación Española a 
favor de la Constitución”. Antes de concluir dejó asentado que la nueva ley 
no tenía “nada... de injurioso a la Religión santa que profesamos”, y que 
por lo tanto, era menester obedecerla para no “preparar en el orden civil 
un cisma”.% El renovado constitucionalismo del antiguo diputado persa 
respondía a un interés personal por limitar el poder absoluto del Rey 
Católico ante los reveses que recibió en el gobierno de su propia Iglesia 
bajo el amparo del patronato —al que juzgó a partir de entonces ya no la 
raíz de su autoridad, sino una limitante a su jurisdicción episcopal. En este 
cambio de piel, sin embargo, hacía explícita su defensa de la fe y de la 
unidad civil: la constitución no afectaba la religión, y el patriotismo español 
obligaba a su acatamiento. 

Entre septiembre de 1820 y marzo de 1821 el obispo de Puebla dirigió 
dos mensajes a los miembros de la Junta Electoral de Puebla, que estaba 
encargada de elegir a un representante de la provincia en las Cortes que 
estaban próximas a reunirse en Europa. El 17 de septiembre de 1820 
Pérez Martínez advirtió a los electores que debían elegir a alguien que 


32 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Manifiesto del obispo de la Puebla de los Ángeles a sus diocesanos, 
Puebla, oficina del Gobierno, 1820, p. 1. Sigo este documento hasta nuevo llamado. 


33 Ibídem., pp. 3-4. 
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ante todo cuidara los intereses novohispanos. Les pidió tener presentes 
“las privaciones a que por trescientos años han estado sujetos” los 
americanos; debía poder denunciar las arbitrariedades que se cometían 
contra los naturales, y debería por último señalar lo que falta “para que 
toquen a su perfección nuestros establecimientos científicos, pacíficos, 
artísticos, industriales y económicos”. Pérez Martínez no creyó necesario 
insistir entonces en que el diputado debería ser religioso y de buenas 
costumbres para no ofender con esa petición a los electores... “Sé 
[concluyó] que elegirán a alguien que se distinga por su cristiandad”.** El 
11 de marzo del año siguiente, el mitrado señaló que el representante 
de Puebla debería conocer bien la Constitución de la Monarquía y era 
“indispensable que sea un cristiano, católico, apostólico, romano, que 
teniendo en el corazón y en la mente la creencia pura de sus padres, 
la conserve intacta, no prestándose jamás a sufragar leyes [que] no 
sean notoriamente sabias y justas, y que no propendan abiertamente a 
protejerla”. Por último, debía ser un hombre “amante de la patria” que no 
tuviera miedo de defender los intereses americanos.* Así, ya en el marco 
de la elección de representantes -—una decisión que se retrasaría hasta 
hacerse innecesaria— y con su propia experiencia como legislador en las 
Cortes, Pérez Martínez esbozó el modelo de representante americano: 
defensor de su patria —que dejaba cada vez más de ser el Imperio español 
y setrocaba en Nueva España y más aún la provincia de Puebla- y católico. 
La preocupación por la religiosidad no es gratuita: en 1820, la principal 
preocupación del obispo era que los diputados defendieran la posición 
de la Iglesia en la sociedad ante el peligro de que el liberalismo radical 
de la restauración gaditana desembocara en medidas anticlericales. En 
1820 la defensa de la religión y el cuidado de una patria que cada vez era 
más cercana a América que a Europa eran fundamentales para Antonio 
Joaquín Pérez Martínez. Sería eso, la defensa de la posición americana 
y más aún la defensa de la religión lo que llevaría al obispo de Puebla a 
sostener la independencia unos meses más tarde. 


34 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Discurso que hizo a los electores de provincia en la Catedral de 
la Puebla de los Ángeles el llustrísimo Señor Doctor Don..., obispo de la misma Diócesis el día 17 de 
septiembre de 1820, Puebla, Oficina del Gobierno, 1820, pp. 5-11. 


35 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Discurso que hizo a la Junta Electoral de Provincia el Ilustrísimo 
Señor Doctor Don..., obispo de la Puebla de los Ángeles, acabada la solemne misa que se cantó en la 
Santa Iglesia Catedral el día 11 de marzo de 1821, Puebla, Oficina del Gobierno, 1821, pp. 4-6. 
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Tiempo de hablar 


El 27 de julio de 1821 el Cabildo Catedral de Puebla recibió un oficio 
de Agustín de Iturbide, fechado ese mismo día en Cholula. El antiguo 
jefe realista explicaba “los motivos que le obligaban a emprender la 
separación del Gobierno de España”, y le prometía a los canónigos “la 
felicidad” si abrazaban la causa independentista. La ciudad episcopal 
capituló al día siguiente, y el 2 de agosto Iturbide entró a Puebla 
acompañado, entre otras, por la corporación capitular.** El 7 de agosto, 
el obispo Antonio Joaquín Pérez Martínez pidió que se celebrara un 
novenario “para implorar de Dios los auxilios necesarios para el éxito 
feliz de la absoluta independencia del Reino”.?” La jerarquía eclesiástica 
poblana mostró así, a partir de la primera semana de agosto de 1821, 
su apoyo decidido a la independencia. 

¿Qué factores hicieron posible este tránsito de lealtades en el obispo 
y el clero de Puebla? Algunas respuestas yacen en el discurso que 
Antonio Joaquín Pérez Martínez pronunció el 5 de agosto de 1821, “entre 
las solemnidades de la misa que se cantó en la catedral” angelopolitana 
aquel día, “acabada de proclamar y jurar la Independencia del Imperio 
Mejicano”.* La cita inicial, el versículo 7 del salmo 133, era ya un programa 
político con claros tintes providencialistas: “Quebrantóse el lazo, y 
quedamos en libertad”. En efecto: para el obispo la independencia era un 
regalo divino, pues otorgaba al hasta entonces reino hispano tres ventajas 
sobre su antigua metrópoli: preservaba a la Nueva España de recaer 
en “una guerra, que siendo civil” pudiera haber dividido a la sociedad en 
“partidos”, devolvía a la América septentrional “la libertad que le concedió 
la naturaleza” y protegía “los intereses sagrados de la religión”.*% 

Este último aspecto era el que más preocupaba a Pérez: las medidas 
anticlericales de las Cortes de 1820, la limitación del fuero eclesiástico y 
las posturas regalistas de los diputados peninsulares hacían necesaria 
una separación política, con el propósito de defender la posición de la 
Iglesia en la sociedad novohispana y la jurisdicción eclesiástica libre 


36 Pelícano del 27 de julio de 1821 y Cabildo del 1 de agosto de 1831, en accr, Actas de Cabildo, tomo 
59, 1818-1821, ff. 225 y 231. 


37 Cabildo del 7 de agosto de 1821, en accr, Actas de Cabildo, tomo 59, 1818-1821, f. 212v. 


38 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Discurso pronunciado por el llustrísimo Señor Doctor Don..., obispo 
de la Puebla de los Ángeles, entre las solemnidades de la misa que se cantó en la catedral de la misma el 
día 5 de agosto de 1821 acabada de proclamar y A la Independencia del Imperio Mejicano, Puebla, Oficina 
del Gobierno Imperial, 1821, passim. Sigo este documento hasta nuevo llamado. 


39 Ibídem., pp. 1-4. 
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ante cualquier intromisión del poder civil. Con las medidas tomadas 
en la península, concluyó el mitrado, “acaso no estará muy distante el 
día en que el reino más católico llegue a dementarse hasta el grado de 
proferir públicamente que no hay Dios”. Así lo dejaban ver, por ejemplo, 
los libros “sacrílegos” que expulsaban cada vez más las prensas 
peninsulares y, más aún, la legislación reformista. 

Al concluir el discurso, Antonio Joaquín Pérez Martínez dejó claras las 
razones de su apoyo a la independencia: se trataba, en ese orden, de 
una defensa de la religión en el territorio americano y del cuidado de la 
tranquilidad y la paz pública en la sociedad, una labor en la que el clero 
tendría un papel importante. En aras de cuidar la fe y la Iglesia era menester 
separarse de la antigua metrópoli: así el nuevo Imperio Mejicano recobraba 
“esta libertad cristiana que en caso de perderse, nunca es con tanta gloria 
como cuando se somete toda entera en obsequio de la religión”. 

La independencia, pues, debía fincarse en unos “principios 
fundamentales”: la intolerancia de cultos, la reforma de las costumbres 
y el cuidado de la práctica religiosa — por los eclesiásticos. Ello evitaría 
la anarquía y el desorden.*! La alianza entre Pérez Martínez, el clero 
poblano e Iturbide se afianzó el 8 de agosto, cuando ambos hicieron 
jurar al Cabildo catedralicio “estar por la Independencia del Imperio 
Mexicano” bajo el plan de Iguala.*? Así pues, en este discurso quedarían 
esbozadas las dos principales razones que llevaron al obispo de Puebla 
a apoyar la independencia: la defensa de la posición de la Iglesia y 
del clero en la sociedad (ya) mexicana y el cuidado del orden, la paz 
y la tranquilidad en la nueva nación. Como se puede colegir, estos 
aspectos eran una constante preocupación de Pérez Martínez desde 
la década de 1790; así pues, es posible aseverar que la transición de 
las lealtades políticas del mitrado era más una consecuencia lógica y 
congruente de sus añejas preocupaciones que un malabarismo político 
para adecuarse a las situación del día. 

Uno de los aspectos más conocidos de la biografía de Antonio 
Joaquín Pérez Martínez es que fue el obispo que coronó a Agustín 
¡1 como emperador de México el 21 de julio de 1822. Además de su 
papel como legitimador del nuevo gobernante, Pérez Martínez ofreció 
un sermón en la Catedral del arzobispado “con motivo de la solemne 


40 Ibídem., p. 5. 
41 Ibídem., p. 8. 
42 Acta del 8 de agosto de 1821, en accr, Actas de Cabildo, tomo 59, 1818-1821, f. 234. 
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coronación” del “primer emperador constitucional de Mégico”.** Además 
de ofrecer un panegírico de Iturbide, el obispo angelopolitano juzgó a la 
independencia del Imperio positiva gracias a cuatro aspectos: otorgaba 
la libertad a los americanos y los reivindicaba de los desprecios que 
habían sufrido por parte de los peninsulares —un aspecto caro a Pérez, 
pues él mismo era criollo-; demostraba que el pueblo mexicano era 
un pueblo elegido como el antiguo Israel; desterraba la división social 
evitando la anarquía; y, finalmente, era una garante del respeto a la 
religión, a su culto y a sus ministros. 

Así como Agustín | era emperador porque Dios lo había querido, su 
preeminencia e incluso su necesidad había sido tal que había hecho 
desaparecer los partidos y garantizado la unidad de la nación “sin efusión 
de sangre, sin pervertir el orden, sin cruzar otros derechos que los de la 
libertad y tranquilidad”.** La preocupación por “los partidos” era compartida 
por el conjunto de los actores eclesiásticos: según su lectura de la sociedad, 
ésta sólo podía funcionar en armonía si mantenía la unidad de fines y 
objetivos a pesar de su natural diferencia, fruto de una decisión divina y 
no de la voluntad de los hombres.* Los “partidos” —conformados entonces 
en torno a coyunturas políticas más que a un programa estructurado de 
principios— eran así el germen de la desunión de la nación, e incluso 
amenazaban el magisterio de los “ministros del culto”, cuyo derecho a 
gobernar sobre el Santuario era incuestionable.** 

En sus últimos años esta será una preocupación central de Pérez 
Martínez. Ante la prohibición de las sociedades secretas por León 
xi el 13 de marzo de 1825 y en el calor de la pugna política por la 
elección presidencial, el obispo de Puebla emitió su último edicto el 
20 de noviembre de 1828. En ella clamaba contra la desunión y la 
anarquía que habían causado en México las sociedades secretas, 
pues habían “obstruido los canales de la riqueza pública” al temer que 
surgiera “un partido dominante” que no sea el suyo; habían trastornado 
el orden y atropellado la constitución “porque se oponen [las leyes] a 
sus miras particulares” y, en fin, habían contribuido a que gobiernen al 


43 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Sermón predicado en la Santa Iglesia Metropolitana de Mégico el día 
21 de julio de 1822 por el Excelentísimo e llustrísimo Señor Doctor Don..., dignísimo obispo de la Puebla 
de los Ángeles, con motivo de la solemne coronación del Señor Don Agustín de Iturbide, primer emperador 
constitucional de Mégico, Puebla, Juan N. del Valle, 1839. Sigo este documento hasta nuevo aviso. 


44 Ibídem., pp. 4-6. 


45 Esta lectura era deudora de la cultura política del Antiguo Régimen. Cfr. Annick Lempériere, Entre Dieu 
et le Roi, la République. Mexico, XVle- XIXe siecles, Paris, Les Belles Lettres, 2004. 


46 Cfr. Antonio Joaquín Pérez Martínez, Sermón predicado en la Santa Iglesia Metropolitana de Mégico, p. 13. 
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país “personas ineptas”, porque “en estas sociedades se ha calculado 
el medio de monopolizar los destinos”.*” Detrás de este reclamo, pues, 
había una preocupación que acompañó a Pérez Martínez a lo largo 
de su vida pública, y más aún en la década de 1820: que la división 
de los grupos políticos obstaculizara el gobierno del nuevo país, y lo 
llevara a la anarquía política y social. Era especialmente preocupante, 
además, que los clérigos se mezclaran en las sociedades secretas: 
no sólo estaban prohibidas expresamente por el papa, sino que los 
sacerdotes debían ser ejemplo y guía de la sociedad. 

La preeminencia de los clérigos en la sociedad mexicana no es casual; 
en este discurso, el obispo llegó a sostener que “el pueblo megicano” era 
un nuevo “pueblo de Israel”; en términos concretos, Pérez sostenía con 
esta aseveración que México era un nuevo pueblo elegido, y su rey era 
“un presente que el Señor les ha hecho, tanto para remunerar sus pasados 
sacrificios, como para precaver los desastres de que tan modernamente 
estaban amenazados”. Reivindicar la justicia de la independencia 
alegando que el pueblo de la nueva nación ha sido elegido por Dios no 
es una postura sólo de Pérez Martínez o del clero poblano; antes bien, 
con esta posición el mitrado angelopolitano insistía en un tópico común a 
cleros tan alejados como los de Guadalajara o Guatemala.* 

Como un hombre designado por la providencia, concluía el obispo de 
Puebla, Iturbide estaba llamado a trabajar “en beneficio de la Religión, 
de la Iglesia, de sus Ministros, de los Conventos, de los Colegios y de 
todos los ciudadanos”. Al concluir, pues, Pérez Martínez dejó claro que 
la independencia tenía como origen la religión y por lo tanto una de 
sus principales razones era protegerla; al mismo tiempo, asumió como 
complementarias la condición de ciudadanos y creyentes —y más aún 
de pueblo elegido- de los mexicanos. La independencia, por último, 
era garante de la unidad de la nación, una nación que descansaba 
justamente en las garantías de unión y religión. 

Como se puede ver hasta ahora, Antonio Joaquín Pérez Martínez 
apoyó la independencia de México con base en la defensa de dos 
principios fundamentales, que habían guiado su actuación pública 
desde la década de 1790: la defensa del orden y la unidad en el seno de 
una sociedad confesional e intolerante en lo religioso, y por otra parte, 


47 Antonio Joaquín Pérez Martínez, “Edicto”, en acn, Justicia y Negocios Eclesiásticos, tomo 60, f. 121. 
48 Ibídem., pp. 6-7. 


49 Cfr. Douglass Sullivan-González, Piety, Power and Politics..., y Brian Connaughton, Ideología y 
sociedad en Guadalajara (1788-1853), México, Conaculta/unam, 1992. 
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en la premisa básica de su papel como obispo y político: la defensa 
de la posición de la Iglesia en Nueva España-México y el respeto a los 
ministros como guías de un pueblo elegido. Bajo esta lógica, su apoyo a 
Iturbide no es casual: además de ser una respuesta a la política regalista 
y anticlerical de las Cortes españolas de 1820, respondía a que el Plan 
de Iguala sostenía estos dos principios constantes de Pérez Martínez 
como sus bases constitutivas. Así, para el obispo de Puebla abrazar 
la independencia era una consecuencia lógica con su propia postura 
política más que un rompimiento con su pasado monárquico. Cuando 
el 21 de julio de1822 Pérez coronó a Iturbide estaba convencido que un 
emperador eliminaría los partidos, protegería la religión y reivindicaría 
la fe en el seno de una nación católica como la mexicana. 

La rápida caída del primer Imperio condenó al obispo de Puebla 
al silencio por algunos años. Sin pretenderlo, había sido encasillado 
como miembro del iturbidismo, uno de los partidos en pugna, y uno de 
los derrotados cuando se proclamó la república federal. Sin embargo, 
la encíclica Etsi ¡am diu, dictada por el papa León xi el 24 de septiembre 
de 1824 y difundida en México a partir de marzo de 1825, dio a Pérez 
Martínez la posibilidad de salir de su ostracismo con la publicación 
de una carta pastoral el 27 de julio de aquel año. A partir de ella 
mostraría su compromiso irrestricto con la independencia de México, 
reivindicaría a la Santa Sede como cabeza de la Iglesia y mostraría 
que la defensa de la religión era su principal móvil público. Del mismo 
modo, empezaría a esbozar un proyecto de Iglesia mexicana que poco 
a poco se afianzaría entre la clerecía, y que alcanzaría su plenitud 
con la generación de obispos siguientes, encabezada por su sucesor 
en Puebla Francisco Pablo Vázquez y el mitrado de Michoacán Juan 
Cayetano Gómez de Portugal. 

Como se sabe, la Etsi ¡am diu tenía como objetivo llamar a los 
obispos americanos a predicar la lealtad a la Monarquía Católica y en 
particular al rey Fernando vi. Frente a esta admonición papal contraria 
a la independencia de México, Pérez Martínez quería ofrecer a los 
poblanos la interpretación “natural y genuina” del documento pontificio.* 
Su objetivo principal era salvar la posición y el liderazgo espiritual de 
León xi rechazando al mismo tiempo la tesis de la encíclica. Más que 
un llamado a volver a la sumisión a la Corona española, lo que el papa 
había querido señalar era que los mexicanos debían esforzarse por 


50 Antonio Joaquín Pérez Martínez, Pastoral del obispo de la Puebla de los Ángeles a sus diocesanos, 
Puebla, Imprenta de Moreno hermanos, 1825, p. 3. Sigo este documento hasta nuevo llamado. 
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conservar la religión y la tranquilidad de la patria. Además, quería 
garantizar la permanente predicación de la palabra divina y la frecuente 
oración por la paz. Si esto era así, ¿por qué se había emitido una 
encíclica tan favorable a Fernando vi? Para el obispo era claro: porque 
se había abusado de la distancia para desinformar al pontífice. Para 
desvanecer su error lo único que se necesitaba era informar a Roma 
el bien que la independencia había producido a la patria y a la religión: 
“¡de cuánto consuelo le servirá [a Su Santidad] llegar a entender, que 
si por voluntad irrevocable de la Nación Americana ha desaparecido 
el antiguo régimen, la religión de nuestros padres en medio de eso 
persevera invariable!”.** 

En su pastoral, Pérez Martínez mostró su fidelidad al régimen político 
y a la independencia, garantizando al poder civil que aprovecharía su 
autoridad “para que en ningún caso se perturbe el sosiego y tranquilidad que 
gozamos”.* Así no sólo repetía su llamado a la paz, sino que mostraba su 
apoyo al régimen federal, instaurado poco menos de un año antes. También 
buscó exculpar a León xi de su propia encíclica: ante la desinformación a 
la que lo sometía el gabinete español, creyó con sinceridad que en México 
“están profanados los Templos, perseguidos sus Ministros, extinguida la 
Piedad, olvidada la devoción y reconcentrado el exercicio de la Religión 
Cristiana en un puñado de almas timoratas”.* Si bien era cierto que la 
guerra de independencia había afectado al país, no por ello se había 
perdido la fe. Los obispos podían dar testimonio de fidelidad a Dios y a 
su patria; el papa podía estar seguro que los prelados americanos “no 
hemos sido ni los inventores, ni los autores de la Independencia y esta 
es una verdad exenta de toda duda; pero mientras ella se hacía, hemos 
mantenido intacto el depósito de la fe y de la religión, procurando que las 
costumbres se conservasen incontaminadas”; aún más, habían jurado la 
independencia “por ser esa la expresa voluntad de los pueblos”.** Además, 
habían sido celosos en la pastoral de los fieles y habían gobernado la 
Iglesia “respetando los Sagrados Cánones”. 

En suma, la independencia de México era benéfica para cuidar la fe y 
aseguraba el gobierno de la Iglesia americana según los cánones, bajo 
la supervisión ya no del rey sino de los obispos. En México, a diferencia 
de España, la religión era protegida no sólo por los eclesiásticos, sino 


51 Ibídem., p. 14. 
52 Ibídem., p. 4. 

53 Ibídem., pp. 4-6. 
54 Ibídem., p. 21. 
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por el poder civil y más aún, por una constitución federal que hacía 
profesión de fe y juraba guardar la religión por ley. 

A través de esta pastoral Antonio Joaquín Pérez Martínez recuperó, 
a escasos cuatro años de su muerte, una presencia pública que 
había decaído desde 1822, cuando la derrota de Iturbide lo condenó 
al silencio. Como había hecho desde la década de 1790, entonces 
invocó la defensa de la patria y defendió la posición de la Iglesia en 
la sociedad. Como había hecho desde 1821, además, defendió la 
independencia de México como el mejor mecanismo para defender la 
posición de la Iglesia en la sociedad y llamó a la unidad, la paz y el 
orden como instrumentos indispensables para garantizar la prosperidad 
de la Iglesia y el Estado en la república federal. Había, sin embargo, 
dos elementos novedosos en la postura de Pérez Martínez: el llamado 
a gobernar la Iglesia según sus propios cánones, abriendo espacio 
a un nuevo mecanismo de gobierno eclesial y más aún a un nuevo 
proyecto eclesiológico, y por otro lado, el énfasis en el artículo tercero 
constitucional como garante del respeto que el poder civil otorgaba a la 
Iglesia y al clero católicos en el México independiente y federal. 

Entre 1826 y 1827, el problema de las instrucciones que se debían 
girar al enviado del gobierno de México ante la Santa Sede, el canónigo 
angelopolitano y viejo conocido de Pérez Martínez Francisco Pablo 
Vázquez, dio paso a la última batalla escrita del obispo de Puebla: la 
defensa de una Iglesia mexicana en formación sujeta al gobierno de los 
obispos, gobernada según el derecho canónico y según la disciplina 
acordada —al menos provisionalmente— en las Juntas Eclesiásticas 
de 1822. Como el resto del alto clero poblano, Pérez defendió un 
proyecto eclesiológico que descansaba en la premisa de una Iglesia 
independiente en el seno de una república no sólo , sino intolerante en 
lo religioso y protectora del catolicismo por mandato constitucional. A 
pesar de sus combates en la década de 1810, ya en la segunda mitad 
de los años 20 del siglo xix Pérez Martínez y Francisco Pablo Vázquez 
coincidieron en la defensa de un proyecto de Iglesia mexicana que si 
bien es evidente como un proyecto del clero diocesano poblano, aún 
merece ser estudiado a profundidad a nivel nacional. 

Una amplia discusión legislativa tuvo lugar en los primeros meses 
de 1826, cuando las Cámaras unidas del Congreso mexicano discutían 
las instrucciones que se deberían enviar a Vázquez para negociar con 
Roma. El 28 de febrero de 1826, finalmente, la comisión encabezada por 
Valentín Gómez Farías sostuvo que la república profesaba y protegía la 
religión católica como la única de la nación y por lo tanto era necesario 
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establecer comunicación con la Santa Sede. Sin embargo, sostenía el 
dictamen que la república era libre para determinar la disciplina de la 
Iglesia en México, por lo que el Congreso podía arreglar el ejercicio del 
patronato por sí mismo. El arzobispo o el obispo más antiguo del país 
—quien a la postre sería precisamente Pérez Martínez ante el exilio 
de Pedro María de Fonte- podría disponer sobre la división territorial 
de las diócesis, confirmar obispos sufragáneos y determinar sobre los 
asuntos eclesiásticos, pues éstos debían tratarse y concluirse en el 
territorio mexicano. Para sellar la unidad con Roma, México otorgaría 
a la Santa Sede 100,000 pesos anuales voluntariamente. Si el papa se 
negaba a aceptar estas propuestas, el gobierno de México quedaría en 
libertad de resolver las cuestiones eclesiásticas por sí mismo.* Al final, 
las propuestas de 1826 contenían las mismas iniciativas que las de las 
Cortes españolas en Cádiz y más tarde en 1820.** 

La respuesta del obispo de Puebla y de su Cabildo no se hizo 
esperar. El 31 de agosto de 1827 emitieron una representación al 
gobierno nacional, que era ante todo una crítica a la propuesta de los 
legisladores y un esbozo de otro proyecto de Iglesia, más cercano a los 
propios afanes del obispo de Puebla. En la protesta, Pérez Martínez 
debatió un aspecto central del dictamen: el patronato —el mismo que 
ya había cuestionado, si bien tímidamente, desde 1817. Para él, el 
derecho de presentar candidatos a los beneficios eclesiásticos vacantes 
e incluso el derecho a desmembrar y erigir obispados no era inherente 
a la soberanía civil, sino que se trataba de una concesión pontificia. El 
punto de Pérez Martínez era que si bien la disciplina eclesiástica no era 
dogma, sí era, y “dogma capital”, que el gobierno de la Iglesia pertenece 
a la jurisdicción eclesiástica. No era dogma que el obispado de Sonora 
llegara hasta California, pero sí lo era que “a la Iglesia sola pertenece 
dar la misión, y extender o limitar este y los demás obispados”.*” 


55 Dictamen de las Comisiones eclesiástica y de Relaciones sobre las instrucciones que deben darse a 
nuestro enviado a Roma, mandado imprimir por el Senado en sesión secreta del 2 de marzo de este año, 
México, s.e., 1826, passim. 


56 Cfr. Emilio La Parra López, El primer liberalismo y la Iglesia. Las Cortes de Cádiz, Alicante, Instituto de 
Estudios Juan Gil-Albert, Diputación Provincial, 1985. 


57 [Antonio Joaquín Pérez Martínez], “Observaciones que el obispo y cabildo de la Santa Iglesia Catedral 
de la Puebla de los Ángeles hacen al dictamen de las comisiones eclesiástica y de relaciones del senado, 
sobre las instrucciones que deben darse al enviado de la república mejicana a Roma, su fecha 28 de 
febrero de 1826, mandado imprimir por el mismo senado en sesión secreta de 2 de marzo siguiente, 
y comunicado en 29 de este por el ministerio de justicia y negocios eclesiásticos al obispo y cabildo 
para su inteligencia y fines consiguientes”, en Colección eclesiástica mejicana, tomo 1: Comprende Sobre 
Instrucciones del enviado a Roma, y Patronato, Méjico, Imprenta de Galván, a cargo de Mariano Arévalo, 
1834, pp. 130-133. Sigo este documento hasta nuevo llamado. 
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La argumentación de Pérez Martínez recaía en un punto concreto: el 
hecho de que con la independencia política “la nación mejicana quedó 
libre e independiente de los monarcas españoles, [y] también la Iglesia 
mejicana quedó libre del Patronato”. Como se ve, la antigua Iglesia 
americana a la que Pérez Martínez había hecho mención como fiel 
y patriota se había convertido ya en Mexicana, y quedaba ligada no 
sólo a una correcta práctica religiosa, sino a un proyecto de (nuevo) 
gobierno de la Iglesia en la república federal que sostenía la intolerancia 
religiosa y la protección del catolicismo como la religión del Estado. La 
base y el origen de este proyecto eclesiológico era la independencia, 
pues ésta había permitido que el gobierno de los asuntos eclesiásticos 
quedara en manos tan sólo de los ordenados. Pérez Martínez concluía: 
mientras el gobierno civil no obtenga el patronato como una concesión 
pontificia, la Iglesia debía regirse según “las resoluciones de la Junta 
Eclesiástica” reunida en México en 1822. Para el obispo, la Junta 
“representaba la Iglesia mejicana, y [sus] acuerdos deben mirarse como 
decretos de un concilio provincial”. Se trataba, pues, de establecer una 
nueva normativa canónica, ya no civil, para el gobierno de la Iglesia, y 
de otorgar pleno poder a los obispos como cabezas de este proyecto 
eclesiológico.* La disciplina, pues, sólo podía determinarse por los 
eclesiásticos. En suma, concluían el obispo y su Cabildo, la Iglesia 
mejicana era “tan soberana e independiente en las materias de su 
competencia, como la potestad civil en las de la suya”.** 

En esta última frase se contenía el proyecto de Iglesia independiente 
del poder civil que Antonio Joaquín Pérez Martínez había ido madurando 
al menos desde 1817, y que sólo pudo cristalizar con la independencia de 
México, la preeminencia de la figura papal como máxima autoridad de la 
Iglesia y con las garantías que otorgó a la religión la constitución de 1824. 
La propuesta radical de los legisladores de 1826 dio paso a una respuesta 
igualmente radical, pero en sentido opuesto: ajena al regalismo imperante 
entre los comandados por Valentín Gómez Farías, Antonio Joaquín Pérez 
Martínez defendió la independencia de la Iglesia frente al poder civil y 
arguyó que el gobierno de la Iglesia mexicana correspondía sólo a los 
obispos, las únicas autoridades legítimas de la Iglesia. 

Frente al proyecto de reforma desde el poder civil, Pérez Martínez 
esbozó en 1826 otro desde adentro, con base en el derecho canónico 
y en las Juntas Eclesiásticas de 1822, germen de un proyecto 


58 Cfr. Ibídem., pp. 126-129. 
59 Ibídem., p. 164. 
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eclesiológico que descansaba en la independencia de la joven nación 
y en la independencia de la Iglesia frente al poder civil en la más joven 
aún república federal mexicana. 


Conclusiones 


Entre 1794 y 1826, el párroco, canónigo y obispo de Puebla Antonio 
Joaquín Pérez Martínez transitó de la fidelidad monárquica a la Corona 
española y de una amplia defensa del régimen de Fernando vi a la 
defensa de la independencia y la república federal mexicana. Las razones 
de este cambio de lealtades políticas están en dos elementos centrales, 
que fueron una constante en la postura pública de Pérez Martínez: la 
defensa de la posición de la Iglesia en la sociedad y frente al poder civil 
-y en consecuencia una creciente defensa del gobierno del obispo sobre 
su diócesis—, y en la preocupación por el orden y la paz en una época 
en que la anarquía parecía estar más presente y amenazante que en 
el pasado. Desde esta lectura, la postura monárquica y republicana de 
Pérez Martínez es menos acomodaticia de lo que parece a simple vista, 
y se convierte en una actitud congruente y lógica, pues responde a la 
preocupación del obispo por sostener la independencia de la Iglesia frente 
al poder civil y el liderazgo del clero en Puebla, Nueva España y México. 

Un aspecto que se subraya a lo largo de este capítulo es la preocupación 
de Pérez Martínez por el orden. Desde sus primeras intervenciones 
públicas en la década de 1790, es claro que el futuro obispo temía a la 
anarquía como un elemento disolvente de las sociedades. Detrás de 
este temor hay una amplia hostilidad al radicalismo liberal, el cual quedó 
asociado en la mente de Pérez Martínez a la sombra de la revolución 
francesa, la cual había llevado prácticamente al fin de la religión en un 
reino antes cristianísimo. A la luz de este temor, no sólo hay una propuesta 
política mucho más moderada, sino la conciencia de que la fe y la religión 
son elementos aglutinantes de la sociedad. Así, la religión es no sólo el 
credo verdadero, sino un factor fundamental en el orden de la nación. 

El patriotismo de Pérez Martínez, así, sea hispano o mexicano, está 
íntimamente ligado a la religión. No es casual que en 1822 llegue a sostener 
que el mexicano era un nuevo pueblo elegido. En última instancia, la 
invasión napoleónica a España y la insurgencia novohispana no eran más 
que amenazas violentas a la religión y al bien de la patria; lo eran también 
los radicalismos como el de 1826, que insistían en proyectos regalistas 
que terminarían por sujetar la Iglesia al Estado. 
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Por ello el rey y más tarde la república están obligados no sólo a 
respetar a la Iglesia y a no intervenir en su jurisdicción, sino a cuidarla y 
velar por su bienestar a través de acuerdos de Antiguo Régimen o a través 
de modernos códigos constitucionales. Cuando la Carta Magna de 1824 
estableció la protección del catolicismo con leyes sabias y justas, Pérez 
Martínez otorgó su apoyo al proyecto liberal. En ese sentido, tampoco 
hay una contradicción en los cambios de Pérez Martínez respecto a los 
códigos constitucionales. En 1814 rechazó la constitución gaditana por 
su marcado anticlericalismo y su fuerte raigambre regalista, y apoyó la 
independencia de México en 1820 cuando reinició su vigencia. Si defendió 
a la república federal en 1824, vale la pena insistir en ello, fue por su 
artículo tercero, que protegía el culto y la religión. Ya al año siguiente, 
en 1825, es visible que la postura proindependentista de Pérez Martínez 
descansaba en el hecho de que la independencia tenía como una de sus 
garantías la protección de la religión católica y aún más, había surgido 
como una respuesta a los embates españoles contra la religión. 

Hay un último punto que quisiera subrayar: el hecho de que a partir 
de una creciente crítica al patronato y al dominio del rey sobre la Iglesia, 
Antonio Joaquín Pérez Martínez maduró desde 1816 la convicción de 
que el gobierno de la Iglesia era jurisdicción exclusiva de las autoridades 
eclesiásticas y más, de los obispos. Esta postura, que también descansaba 
en la defensa de la religión y en la búsqueda de un orden para su cambiante 
patria, guiaría la posición política del obispo de Puebla hasta 1826. Aquel 
año definió finalmente un proyecto eclesiológico novedoso que compartió 
con el resto de la jerarquía eclesiástica poblana: el de la Iglesia Mexicana. 
Este proyecto, deudor de la independencia política, podía resumirse en 
dos elementos: que la Iglesia mexicana era independiente y soberana del 
poder civil, tanto como el poder civil lo era de la Iglesia. Dicho de otro 
modo, la independencia política de España era también la independencia 
de la Iglesia frente al Estado. 

Así, entre 1817 y 1826 el cuidado de Pérez Martínez por la religión y 
el orden, y el conocimiento pleno que tenía del patronato y su ejercicio, 
desembocó en un proyecto eclesiológico que sostenía y definía 
una nueva relación entre una Iglesia y un Estado independientes y 
soberanos que apenas iniciaban su construcción en 1829, el año de la 
muerte de Antonio Joaquín Pérez Martínez. 
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La respuesta popular al juramento constitucional 
en 1857. Un esbozo de geografía político-religiosa 
del México de la Reforma" 


Pablo Mijangos y González 
División de Historia 
Centro de Investigación y Docencia Económicas 


Durante los últimos 20 años, uno de los temas favoritos de la 
historiografía sobre el período de la Reforma ha sido el de las bases 
regionales y populares del liberalismo mexicano; comenzando por 
los influyentes trabajos de Peter Guardino, Florencia Mallon y Guy 
Thomson, una generación entera de historiadores ha analizado 
con cuidado los antecedentes y las razones por las que numerosas 
comunidades campesinas apoyaron militarmente la revolución liberal.* 
El lado opuesto de la ecuación, el de los conservadurismos populares, 
no ha sido analizado con el mismo detenimiento, pero al menos ya 
contamos con un puñado de excelentes estudios al respecto, como los 
de Brian Hamnett y el reciente libro de Benjamin Smith.? 

Aunque las aportaciones de esta nueva historiografía son muchas y 
muy relevantes, un problema que no ha logrado superar es la parcialidad 
de sus descubrimientos, pues, a fuerza de concentrarse en estudios de 
caso y en espacios regionales muy definidos, no sabemos bien hasta 
qué punto las tesis elaboradas a partir de una experiencia regional son 
aplicables a otra distinta; para decirlo de manera directa, pareciera que 


* Este ensayo debe mucho al apoyo de Erika Gómez, quien llevó a cabo un primer inventario de las 
actas de juramento de la Constitución, y de Gerónimo Barrera, quien elaboró todos los mapas. Agradezco 
también las observaciones y sugerencias de Gerardo Maldonado, Javier Mijangos y Benjamin Smith a una 
primera versión de este trabajo. La consulta de la colección Mariano Riva Palacio en la Universidad de 
Texas en Austin fue posible gracias al apoyo financiero de la Dirección General del cine. 


1 La lista de obras dedicadas al “liberalismo popular' es muy extensa, a reserva de añadir otros títulos 
más adelante, por ahora solo mencionaré las obras de los tres autores citados: Peter F. Guardino, 
Peasants, Politics, and the Formation of Mexico's National State: Guerrero, 1800-1857, Stanford, Stanford 
University Press, 1996; Florencia Mallon, Peasant and Nation: The Making of Postcolonial Mexico and 
Peru, Berkeley, University of California Press, 1995; Guy P.C. Thomson, Patriotism, Politics, and Popular 
Liberalism in Nineteenth-Century Mexico: Juan Francisco Lucas and the Puebla Sierra, Wilmington, 
Scholarly Resources, 1999. 


2 Benjamin T. Smith, The Roots of Conservatism in Mexico: Catholicism, Society, and Politics in the 
Mixteca Baja, 1750-1962, Albuquerque, University of New Mexico Press, 2012; Brian Hamnett, “Mexican 
Conservatives, Clericals, and Soldiers: The Traitor' Tomás Mejía through Reform and Empire, 1855- 
1867”, Bulletin of Latin American Research, vol. 20, núm. 2, 2001, pp. 187-209; B. Hamnett, “Liberales y 
conservadores ante el mundo de los pueblos, 1840-1870”, en Manuel Ferrer Muñoz (coord.), Los pueblos 
indígenas y el parteaguas de la Independencia de México, México, unam, 1999, pp. 167-207. 
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todo México se resume en la Sierra de Puebla y en que la historia de 
Xochiapulco permite entender la experiencia de la Reforma tanto en 
los Altos de Jalisco como en Yucatán y la costa de Sinaloa. 

Una delas razones porlas que muy pocos historiadores han ensayado 
una explicación más amplia del tema que nos ocupa es que no resulta 
sencillo hacer generalizaciones y comparaciones a partir de historias 
regionales sumamente densas y no siempre paralelas. Cada región 
experimentó la Revolución liberal en distintos tiempos y formas, con 
mayor o menor intensidad según la geografía, la economía, el contexto 
internacional, las coyunturas políticas y la dinámica de la guerra civil. 

¿Significa esto que entonces no podemos aspirar a una explicación 
más general y que sólo nos queda acumular estudios locales y 
regionales, hasta que terminemos de cubrir toda la geografía nacional? 
No necesariamente. En el caso de la Reforma liberal, hay un momento 
específico que tuvo enormes consecuencias en el desarrollo de los 
acontecimientos y que se presta perfectamente al ensayo de un análisis 
comparativo de las distintas experiencias regionales de este período 
histórico; me refiero al proceso de juramento de la Constitución de 
1857, un tema que generalmente se aborda de manera “impresionista”. 

Según la experiencia local que sirve de base al estudio en cuestión, los 
historiadores hemos presentado el juramento como un instante de enorme 
descontento y agitación popular, o bien, como un breve momento festivo que 
ilustra la simpatía de los mexicanos del siglo xix por el credo liberal. No existe 
una obra que muestre con precisión dónde y por qué se juró obediencia a 
la Constitución de 1857, y dónde y por qué hubo expresiones colectivas de 
repudio contra la misma. Indudablemente, un mejor conocimiento de este 
proceso puede ser muy útil al momento de esbozar una geografía nacional 
de las lealtades populares en el México de la Reforma. 

Tomando como modelo el extraordinario estudio de Timothy Tackett 
sobre el juramento de la Constitución Civil del Clero francés de 1790,* 
donde el autor busca ofrecer una visión de conjunto de la respuesta 
de la sociedad mexicana a la Revolución liberal, precisamente a 
través de un análisis comparativo del proceso de juramento de la 
Constitución de 1857 en todo el territorio nacional. Las dos preguntas 
que estructuran el ensayo son muy sencillas, la primera es ¿dónde se 
juró la Constitución y dónde se presentaron disturbios en contra de 
la misma?, y segunda, ¿qué factores permiten explicar la distribución 


3 Timothy Tackett, Religion, Revolution, and Regional Culture in Eighteenth-Century France: The 
Ecclesiastical Oath of 1791, Princeton, Princeton University Press, 1986. 
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geográfica de los disturbios y las celebraciones exitosas del juramento? 
Para responder ambas preguntas se utilizarán tanto fuentes de archivo 
como la historiografía disponible, sin cuyas valiosas aportaciones sería 
imposible entender las peculiaridades regionales de este proceso. 
Aclaro de antemano que mi propósito no es disputar las conclusiones 
de la literatura existente sobre los liberalismos y conservadurismos 
populares, sino, más bien, reubicarlas en su contexto e integrarlas 
simultáneamente a una lectura más amplia, elaborada a partir del 
referéndum nacional que se llevó a cabo durante la primavera de 1857. 

La historia del juramento constitucional es bien conocida, pero no está 
de más resumirla aquí nuevamente. El 5 de febrero de 1857, el Congreso 
Constituyente nacido de la revolución de Ayutla promulgó solemnemente 
la nueva Constitución que recogía y daba fuerza de ley a las principales 
banderas del partido liberal; si bien la mayor parte del texto constitucional 
estaba referida a la organización política del Estado, es decir, a temas como 
el federalismo y el reparto de competencias entre los distintos poderes y 
niveles de gobierno, varios artículos cruciales estaban relacionados con 
el asunto que más había dividido la opinión pública desde noviembre de 
1855: la (re)definición de los principios rectores de la relación entre la 
Iglesia y el Estado, un tema muy delicado en un país que hasta entonces 
se había designado como una “nación católica”.* 

Las principales innovaciones fueron el silencio constitucional 
respecto a la identidad religiosa de la nación, la ampliación de las libertades 
de expresión, enseñanza y asociación; la elevación a rango constitucional 
de las leyes sobre limitación del fuero eclesiástico y desamortización de 
bienes corporativos; y, sobre todo, la generosa autorización a los poderes 
federales para intervenir en materias de culto y disciplina externa, que en 
la práctica significaba restaurar el derecho de Patronato eclesiástico sin 
contar previamente con la anuencia de la Santa Sede.? 

Siguiendo la tradición republicana, el artículo 121% de la 
Constitución dispuso que “todofuncionario público, sin excepción alguna, 
antes de tomar posesión de su encargo, prestará juramento de guardar 
esta Constitución y las leyes que de ella emanen”.* El 17 de marzo de 


4 Al respecto véase Brian Connaughton, Ideología y sociedad en Guadalajara (1788-1853). La Iglesia 
católica y la disputa por definir la nación mexicana, México, Conaculta, 2012; Michael P. Costeloe, Church 
and State in Independent Mexico: A Study of the Patronage Debate, 1821-1857, Londres, Royal Historical 
Society, 1978; y Marta Eugenia García Ugarte, Poder político y religioso: México, siglo xix, vol. 1, México, 
unam/Miguel Ángel Porrúa, 2010. 


5 Los artículos más controvertidos fueron el 3%, 5%, 6%, 7%, 9%, 129, 139, 27%, 36%, 39%, 72% y 123%, 


6 “Constitución Federal de los Estados Unidos Mexicanos, sancionada y jurada por el Congreso General 
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1857, el presidente Ignacio Comonfort expidió una ley reglamentaria de 
dicho precepto, en la que no sólo establecía el procedimiento general 
para llevar a cabo esta ceremonia, sino también advertía que quienes 
no prestaran el juramento perderían inmediatamente su empleo.” La 
Constitución sería jurada el 19 de marzo en el Distrito Federal y en 
las capitales de los estados el domingo inmediatamente posterior al 
día en que fuera recibida, lo cual quiere decir, considerando tiempos 
y distancias, que el juramento sería realizado durante la última 
semana de marzo y a lo largo de los meses de abril y mayo en toda 
la república. En este punto es necesario recordar que el juramento 
no era una mera promesa de obediencia, sino un acto solemnísimo 
que se realizaba poniendo por testigo a Dios y formando la señal de 
la cruz, de preferencia ante los Santos Evangelios.? Es decir, no sólo 
era un ritual cívico, a la vez era una ceremonia religiosa en la que el 
juramentado exponía su conciencia a los peligros de jurar el nombre 
de Dios en vano. De igual manera, es imprescindible advertir que el 
juramento constitucional fue previsto como una verdadera festividad 
pública, a la que debían concurrir todos los habitantes de la localidad 
en cuestión. Como ejemplo, es pertinente citar in extenso el ceremonial 
decretado por el subprefecto del partido de Concordia, Sinaloa, donde 
el juramento fue planeado como el momento culminante de una gran 
procesión de las principales autoridades y cuerpos de la comunidad: 
A las cuatro de la tarde del viernes 8 del corriente [mayo de 1857] se tocará alarma y se 
hará la señal al centro. Todos los ciudadanos armados del mejor modo posible, concurrirán 
al sitio ya sabido, y presentes en sus respectivos cuerpos, formarán: 1% Una escolta de 
caballería que guardará la descubierta.— 2? El cuerpo de alumnos de la escuela de primeras 
letras.— 39 El cuerpo de policía de la ciudad.— 4* Los lanceros del municipio.— 5* Autoridades 
y empleados de fuera.— 6” La Banda Enciso.— 7? El Cuerpo municipal y su acompañamiento 
bajo mazas.— 8” La Compañía de Guardia Nacional.— 9* Las patrullas de la policía rural de 
la comprensión.— Situados por este orden en la plazuela de la parroquia, marcharán en 


procesión por las calles del centro de la ciudad, haciendo alto en tres sitios diferentes, en 
los cuales será leída la Constitución por los ciudadanos subprefecto, teniente de la Guardia 


Constituyente, el día 5 de febrero de 1857”, en Documentos básicos de la Reforma, 1854-1875, vol. 11, 
México, PRI, 1982, p. 128. 


7 “Decreto del gobierno-ceremonial para el juramento de la Constitución”, en Manuel Dublán y José María 
Lozano (comps.), Legislación mexicana o colección completa de las disposiciones legislativas expedidas 
desde la Independencia de la República, tomo vi, México, Imprenta del Comercio, 1877, pp. 426-427. 


8 Joaquín Escriche, Diccionario razonado de legislación civil, penal, comercial y forense, México, 
Imprenta de Galván a cargo de Mariano Arévalo, 1837, p. 367; Jorge Adame Goddard, “El juramento de la 
Constitución de 1857”, Anuario Mexicano de Historia del Derecho, x, 1998, pp. 21-37. Véase también Brian 
F. Connaughton, “1856-1857: conciencia religiosa y controversia ciudadana. La conciencia como poder 
político en 'un pueblo eminentemente católico”, en Brian F. Connaughton (coord.), Prácticas populares, 
cultura política y poder en México, siglo xix, México, uam-Iztapalapa/Casa Juan Pablos, 2008, pp. 395-464. 
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Nacional y preceptor de primeras letras. La procesión terminará en el atrio, donde habrá una 
tribuna en que los ciudadanos que gusten, expliquen al Pueblo los grandes beneficios que 
pueden emanar, mediante la paz pública, de una Constitución tan liberal. A las cuatro de la 
tarde del sábado 9 del corriente, se reunirán en el mismo orden que el día anterior todos 
los cuerpos expresados y puestos los Santos Evangelios en un atril colocado en el atrio de 
la parroquia, el primer vocal de la R. Junta Municipal tomará juramento al subprefecto de 
guardar y hacer guardar la Constitución de 1857. En seguida este funcionario lo recibirá de 
todos los miembros de la Corporación, al síndico, los alcaldes, al Jefe Mayor de Policía Rural, 
al Comandante de Guardia Nacional y jefes de las oficinas de la Federación y del Estado.* 


Casi al mismo tiempo en que comenzaban los preparativos para 
llevar a cabo esta festividad a nivel nacional, el arzobispo de México 
y sus hermanos en el Episcopado prohibieron terminantemente que 
los feligreses de sus respectivas diócesis prestasen el juramento de 
obediencia a la nueva Constitución liberal so pena de excomunión. En 
caso de haber jurado, el individuo en cuestión tendría que retractar 
públicamente su juramento o se le privaría indefinidamente de todos 
los sacramentos e incluso de la cristiana sepultura. Para evitar que 
el gobierno interpretara esta prohibición como un llamado abierto a la 
rebelión popular, los obispos instruyeron a sus párrocos en que sus 
decretos fueran dados a conocer “sin estrépito” y “por escrito”, evitando 
tocar asuntos políticos que no eran del resorte eclesiástico.*" 

Aunque los obispos asumieron que podrían mantener al clero bajo su 
control, muchos párrocos interpretaron esta situación como una señal 
de que había llegado el momento de poner un alto a los proyectos 
reformistas del gobierno nacional, cuya hostilidad anticlerical se hizo 
aún más evidente con la ley del 11 de abril de 1857, que restringía el 
derecho de los clérigos a cobrar por la celebración de bautizos, bodas y 
entierros.* Visto desde el púlpito parroquial, el juramento no debía ser 
combatido con prudencia y moderación, sino apelando públicamente a 
los sentimientos religiosos de la feligresía. 

No es momento de exponer con detalle los antecedentes y las razones 
de esta decisión dramática del clero mexicano, basta señalar que se 
trataba de una medida extrema frente a un conjunto de reformas que 
el Episcopado consideraba atentatorias de la autonomía eclesiástica 


9 Decreto reproducido en Alejandro Hernández Tyler (comp.), Cómo fue jurada en Sinaloa la Constitución 
de 1857, Culiacán, Publicaciones del Gobierno del Estado, 1928, p. 12. 


10 M.E. García Ugarte, op. cif. pp. 656-665; Luis Castañeda Guzmán (comp.), Cordilleras eclesiásticas de Oaxaca, 
1820-1880, Oaxaca, Centro Regional de Oaxaca-1naH, 2002, pp. 185-188; Rafael Montejano y Aguiñaga, Don Pedro 
Barajas. Primer obispo de San Luis Potosí (1795-1868), México, Editorial Jus, 1970, pp. 45-46. 


11 M.E. García Ugarte, op. cit. 617-619 y 682-691. 
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y contrarias al carácter “exclusivamente católico” de la nación.*? Para 
efectos de este trabajo, lo más importante es subrayar que la condena 
episcopal puso a todas las autoridades del país ante una encrucijada 
terrible, ya que debían escoger entre la preservación de su empleo 
y la salvación de su alma (o por lo menos de su buen nombre en la 
comunidad); dicho de otra manera, la condena episcopal convirtió la 
celebración del juramento en un verdadero referéndum nacional con 
respecto a la Constitución liberal de 1857, pues todos los funcionarios 
públicos —y sus respectivas comunidades— se verían obligados a 
manifestar abiertamente a qué potestad obedecerían primero, si a la 
Iglesia o a la Nación. ¿Cuáles fueron los resultados de este referéndum 
sui generis? ¿Cuál de las dos potestades se impuso? 


Adhesiones y disturbios a nivel nacional 


Antes de presentar las tablas y mapas donde se recogen los resultados 
preliminares que he podido reconstruir a partir de la información 
consultada, es necesario hacer algunas advertencias. 

En primer lugar, debemos recordar que la publicación y juramento de 
la Constitución a nivel nacional tuvieron lugar en un contexto sumamente 
difícil para las autoridades que estaban encargadas de organizar ambas 
ceremonias; aunque el Ministerio de Gobernación era en principio la entidad 
encargada de supervisar este proceso, quienes realmente lo llevaron 
a cabo fueron tanto los gobernadores de los estados, auxiliados por sus 
prefectos y subprefectos a nivel distrital, así como el ejército y las guardias 
nacionales cuando fue requerido el apoyo de la fuerza pública. Muchos de 
estos gobernadores y autoridades intermedias llevaban poco tiempo en sus 
respectivos cargos y sus principales prioridades eran afianzar el precario 
poder que habían conquistado gracias a la revolución de Ayutla, organizar 
las respectivas asambleas constituyentes de los estados, preparar las 
elecciones para renovar los poderes locales y federales en el marco de la 
nueva Constitución, y, finalmente, enfrentar una variedad muy amplia de 
amenazas al orden y la paz públicas, como los levantamientos encabezados 
por militares de filiación conservadora, los asaltos perpetrados por 


12 Al respecto véase Pablo Mijangos y González, The Lawyer of the Church: Bishop Clemente de Jesús 
Munguía and the Clerical Response to the Mexican Liberal Reforma, Lincoln, University of Nebraska Press, 
2015. 
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innumerables gavillas de asaltantes, las incursiones de los filibusteros y los 
“indios bárbaros” en el norte del país, y la “guerra de castas” en el caso de 
Yucatán.*? Por si esto fuera poco, el momento escogido para la realización 
de esta festividad cívica era muy desafortunado, pues coincidía con la 
Cuaresma y la Pascua de 1857, es decir, con el período más importante del 
calendario litúrgico, un tiempo de confesiones, procesiones penitenciales y 
misas mayores, durante el cual, previsiblemente, la población estaría más 
expuesta a las posibles incitaciones del clero en contra de la Constitución.!* 

La segunda advertencia que debemos tener en mente es que los 
resultados que presentaré a continuación están basados en la información 
que fue remitida a los ministerios federales de Gobernación y Guerra, 
complementada con las escasas noticias que aporta la historiografía 
disponible y con datos extraídos de la correspondencia particular del 
gobernador del Estado de México, Mariano Riva Palacio, cuyo archivo 
personal recoge abundante información sobre este período. Estas fuentes 
permiten hacer un primer esbozo de los resultados de este referéndum 
nacional, un esbozo bastante sugerente pero que debe ser completado 
utilizando la información conservada en archivos locales y estatales. Como 
se puede constatar en el fondo respectivo del Archivo General de la Nación 
(en adelante Acn), hubo tres estados que no enviaron actas de celebración 
del juramento al Ministerio de Gobernación —Yucatán, el Estado de México y 
Guanajuato-— y seis entidades que sólo enviaron las actas correspondientes 
a sus respectivas ciudades capitales, sin dar mayor información sobre la 
celebración del juramento a nivel distrital y municipal —Jalisco, Michoacán, 
Querétaro, Puebla, Oaxaca y el territorio de Baja California. Esta importante 
laguna informativa se cubre hasta cierto punto con los reportes sobre 
disturbios provocados por el juramento de la Constitución, los cuales 
se encuentran en los mismos archivos y fuentes anteriormente citados. 
Curiosamente, los reportes sobre disturbios son numerosos en varios de 
los estados que enviaron menos actas de celebración al Ministerio de 
Gobernación y prácticamente inexistentes en el caso de las entidades que 


13 Véase Memoria del Ministerio de Guerra y Marina, presentada al primer congreso constitucional de 
1857, por el ministro del ramo, general Juan Soto, México, Imprenta de Juan Navarro, 1857; y Brian 
Hamnett, “The Comonfort Presidency, 1855-1857”, Bulletin of Latin American Research, vol. 15, núm. 1, 
1996, pp. 84-93. 


14 Fue por esta razón que el Ministro de Fomento, Manuel Siliceo, trató en vano de aplazar la fecha 
del juramento hasta la entrada en vigor de la nueva Constitución, esto es, al 16 de septiembre, lo cual 
indudablemente hubiera permitido una mejor organización de todo el proceso, o al menos una renegociación 
de los aspectos más controvertidos de la nueva ley fundamental. Carta de Manuel Siliceo a Mariano Riva 
Palacio, 13 de marzo de 1857, en Nettie Lee Benson Latin American Collection, Mariano Riva Palacio 
Collection (en adelante Lac-mRPc), documento 6301. 
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remitieron el mayor número de adhesiones al nuevo régimen constitucional, 
como Chiapas, Tabasco y todos los estados del norte del país. 

Latercera y última advertencia tiene que ver con los criterios utilizados 
al momento de interpretar las fuentes y construir la base de datos en 
que se apoyan mis conclusiones. En el caso de las actas de celebración 
del juramento, el listado menciona únicamente las localidades donde 
el juramento se llevó a cabo, sin considerar el número de actas que 
fueron levantadas en cada localidad. ¿Por qué decidí elaborarla de 
esta manera? Según los términos del decreto del 17 de marzo de 
1857, la Constitución debía ser jurada por todas las autoridades de 
la república, desde el presidente y los gobernadores hasta el último 
empleado de los ayuntamientos; esto explica que algunas ciudades, 
como las capitales de los estados, hayan remitido un gran número de 
actas, pues dichas localidades concentraban un número igualmente 
alto de autoridades de los tres niveles de gobierno. 

En esa medida, armar la base de datos a partir del número de actas 
levantadas en cada estado no hubiera permitido visualizar adecuadamente 
la distribución espacial de las mismas, lo que para los propósitos de este 
ensayo es el dato más relevante. Los términos del decreto también impiden 
hacer una comparación significativa entre el número de actas esperadas 
y el de las actas efectivamente levantadas, similar a la comparación 
que hace Timothy Tackett entre el número de parroquias y el número de 
celebraciones del juramento constitucional en Francia. Una posible manera 
de hacer esta comparación sería fijarse exclusivamente en los municipios, 
pero eso significaría —literalmente— borrar del mapa a un amplio número 
de comunidades que, sin gozar el status de municipalidad, se sumaron 
abiertamente a la causa liberal —por lo general mediante la adhesión del 
destacamento local de las guardias nacionales. 

En el caso de los reportes sobre disturbios, he escogido conscientemente 
una categoría amplia para cubrir las distintas formas de oposición 
colectiva al juramento de la Constitución, he descartado por completo la 
información sobre empleados que, por motivos de conciencia y a título 
individual, rechazaron realizar el juramento; y he considerado únicamente 
aquellos casos en que la oposición al juramento era de tal magnitud que 
dio lugar a verdaderos actos de protesta colectiva, que podían ir desde 
levantamientos armados, motines y conspiraciones, hasta la resistencia 
pasiva de poblaciones enteras que preferían encerrarse en sus casas o 
huir al campo antes que colaborar de algún modo en la ceremonia del 
juramento. Precisamente a causa de la movilización popular, el común 
denominador de todos los disturbios fue la solicitud de auxilio a la fuerza 
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pública para restablecer el orden. Aunque no es sencillo delimitar la 
frontera entre la resistencia activa y pasiva, la base de datos nos permite 
afirmar que a la primera forma de resistencia corresponde casi el 70% de 
los reportes y a la segunda el 30% restante. 

La tabla y el mapa número 1 muestran las localidades donde tenemos 
noticia expresa de la celebración del juramento constitucional: 


TABLA 1 
Localidades donde hay noticia expresa de la celebración 
del juramento constitucional 


ESTADO LOCALIDADES 


Aguascalientes Aguascalientes, Asientos, Tepezalá 


Baja California 


(territorio) dias 


Acala, Chenalho, Chiapa, Chilón, Comitán, Copainalá, Ixtapa, 
Mazatán, Ocosingo, Ocozocuautla, Palenque, San Bartolomé de 
Chiapas los Llanos (Venustiano Carranza), San Cristóbal de las Casas, 
San Miguel Huixtán, Simojovel, Socoltenango, Tapachula, 
Tecpatán, Tenejapa, Tonalá, Tuxtla 


Aldama, Allende, Bachíniva, Batopilas, Batosegachi, 
Buenaventura, Cerocahui, Chihuahua, Chínipas, Corralitos, 
Cusihuiriachi, Galeana, Guadalupe, Guadalupe y Calvo, Hidalgo 
del Parral, Janos, Jesús María (Ocampo), Morelos, Norogachi, 
Chihuahua Paso del Norte (Ciudad Juárez), Presidio de Coyame (Santiago 
de Coyame), Presidio del Norte (Ojinaga), Rosales, San 
Buenaventura de Atotonilco (Villa López), San Ignacio, San Juan 
Bautista de Tónachi, San Lorenzo, San Miguel, Santa Eulalia, 
Témoris, Urique 


Guerrero, Monclova, Morelos, Múzquiz, Nadadores, Nava, Parras, 
Coahuila* Piedras Negras, Ramos Arizpe, Saltillo, San Bernardo (Guerrero), 
San Buenaventura, San Pedro de Gigedo (Villa Unión), Viesca 


Colima, Comala, Coquimatlán, Ixtlahuacán, San Francisco de 


Soma Almoloyán (Villa de Álvarez), Suchitlán, Tecomán 


Distrito Federal Ciudad de México, Tacubaya 


Amaculí, Cuencamé, Durango, El Jaralito, Guanacevi, Indé, La 
Parrilla, Mapimí, Mezquital, Mineral de Gavilanes (San Dimas), 
Muleros (Vicente Guerrero), Nazas, Nombre de Dios, Peñón 
Blanco, San Atenógenes (La Villita), San Bernardo, San Dimas, 
San Fermín de Pánuco (Pánuco de Coronado), San Juan de 
Durango Avilés (Ciudad Juárez), San Juan de Guadalupe, San Juan del 
Río, San Luis del Cordero, San Miguel de Cerro Gordo (Villa 
Hidalgo), San Miguel de las Bocas (Villa Ocampo), San Pedro 
del Gallo, Santa Catarina de Tepehuanes, Santa María del Oro, 
Santiago Papasquiaro, Sauces (Arnulfo R. Gómez), Siánori, 
Suchil, Tamazula, Topia 
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ESTADO LOCALIDADES 


Guanajuato Mineral de Pozos, San José de Iturbide, Tierra Blanca 


Acapetlahuaya, Acapulco, Apango, Chilpancingo de los Bravo, 
Ciudad Galeana (Tecpan de Galeana), Cocula, Iguala, Ixcateopan, 


Guerrero Jiménez, La Unión, Mochitlán, Quechultenango, San Marcos, 
Santa Isabel (Atlixtac), Taxco, Tixtla, Zacatula, Zumpango del Río 
. Cuquío, Encarnación, Guadalajara, Jalostotitlán, Teocaltiche, 
Jalisco 


Unión de San Antonio, Zapotlanejo 


Pachuca (Hidalgo), Tetecala (Morelos), Tlalpan, Yautepec 


Estado de México (Morelos) 


Michoacán Morelia 


Allende, Apodaca, Cadereyta, Carmen, Cerralvo, Doctor Arroyo, 
Galeana, García, General Terán, Hidalgo, Hualahuises, Iturbide, 
Lampazos, Linares, Llanos y Valdés (Bustamante), Los Aldamas, 
Nuevo León* Marín, Mier y Noriega, Mina, Montemorelos, Monterrey, Parás, 
Pesquería, Rayones, Salinas Victoria, San Nicolás de los 

Garza, Santa Catarina, Santiago, Vallecillo, Villa de Río Blanco 
(Aramberri), Villa de Sabinas (Sabinas Hidalgo), Villaldama 


Oaxaca Oaxaca 
Puebla Pantepec, Puebla 
Querétaro Santiago de Querétaro 


Ahualulco, Alaquines, Aquismón, Armadillo, Carbonera (Villa 
Juárez), Catorce, Cerritos, Ciudad del Maíz, Ciudad Valles, 
Coxcatlán, Guadalcázar, Hedionda (Moctezuma), Huehuetlán, 
Lagunillas, Matehuala, Mexquitic, Monte Caldera, Nuevo 

San Luis Potosí Gamotes (Rayón), Rioverde, Salinas del Peñón Blanco (Salinas), 
San Francisco de la Palma (Tamasopo), San Luis Potosí, San 
Martín Chalchicuautla, San Nicolás de los Montes, San Vicente 
Tancuayalab, Santa María del Río, Tamazunchale, Tampamolón, 
Tamuín, Tancanhuitz, Tanlajás, Venado, Villa de Ramos, Xilitla 


Badiraguato, Bamoa, Cacalotán, Choix, Cosalá, Culiacán, El 


Sinaloa Rosario, Mazatlán, Mocorito, Quila, San Ignacio 
Álamos, Arizpe, Banámichi, Baviácora, Guadalupe del Altar 
So nolS (Altar), Guaymas, Hermosillo, Huépac, Moctezuma, San Felipe de 


Jesús, San Miguel de Horcasitas, Sinoquipe, Suaqui Grande, Villa 
de Seris, Zubiate 


Astapa, Cacaos (Francisco J. Santamaría), Cunduacán, Frontera, 
Jalapa, Macuspana, Montecristo (Emiliano Zapata), Paraíso, San 
Tabasco Antonio de Cárdenas (Cárdenas), San Isidro de Comalcalco, 

San Juan Bautista (Villahermosa), Santa Cruz (Alvaro Obregón), 
Tacotalpa, Teapa, Tecolutilla, Villa de Guadalupe 


Abasolo, Aldama, Altamira, Burgos, Bustamante, Camargo, 
Casas, Ciudad Guerrero, Ciudad Victoria, Cruillas, Gúemez, 
Hidalgo, Jaumave, Llera, Magiscatzin, Matamoros, Mier, 
Tamaulipas Miquihuana, Nuevo Laredo, Padilla, Palmillas, Reynosa, San 
Carlos, San Fernando, San Nicolás, Santa Bárbara (Ocampo), 
Santander Jiménez, Soto la Marina, Tampico, Tancasneque, Tula, 
Villa Morelos (Antiguo Morelos), Villagrán 
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ESTADO LOCALIDADES 


Tlaxcala El Carmen Tequexquitla, Huamantla, Tlaxcala 


Acatlán, Acayucan, Actopan, Acula, Altotonga, Alvarado, Amatlán, 
Apazapan, Aquila, Astacinga, Atlahuilco, Atlanca, Atzacan, 
Atzalan, Ayahualulco, Banderilla, Boca del Río, Catemaco, 
Chacaltianguis, Chapultepec, Chiconamel, Chiconquiaco, 
Chicontepec, Chiltoyac, Chinameca, Chontla, Chumatlan, 
Coacoatzintla, Coahuitlán, Coatepec, Coazintla, Colipa, Córdoba, 
Cosamaloapan, Coscomatepec, Cosoleacaque, Cotaxtla, Coyutla, 
Espinal, Fortaleza de San Carlos de Perote, Huayacocotla, 
Ixcatepec, Ixhuatlán, Ixtaczoquitlán, Jalacingo, Jalcomulco, 
Jamapa, Jilotepec, La Antigua, La Hoya (Acajete), La Perla, Las 
Vigas, Magdalena, Maltrata, Mecatlan, Mecayapan, Medellín, 
Miahuatlan, Minatitlán, Misantla, Moloacan, Naolinco, Nautla, 
Nogales, Orizaba, Ozuluama, Pánuco, Papantla, Paso de 
Ovejas, Perote, Pueblo Viejo (Cuauhtémoc), San Andrés Mixtla 
(Mixtla de Altamirano), San Andrés Tuxtla, San Carlos (Úrsulo 
Galván), San Diego, San Juan Evangelista, San Marcos, San 
Miguel Aguasuelos, San Miguel del Soldado (Rafael Lucio), San 
Pablo Coapa, San Pedro Amatlán (Amatitlán), Santiago Tuxtla, 
Sayula, Soconusco, Soledad, Tamiahua, Tampico Alto, Tantima, 
Tantoyuca, Tatatila, Tecolutla, Temapache, Tempoal, Teocelo, 
Tepetlan, Tesechoacan, Texcatepec, Texhuacán, Tlachichilco, 
Tlacolulan, Tlacotalpan, Tlalnelhuayocan, Tlapacoyan, Tlaquilpa, 
Tonayán, Tuxpan, Tuxpango, Veracruz, Xalapa, Xico, Xochitlán, 
Xoxocotla, Yecuatla, Zomelahuacan, Zongolica, Zontecomatlán 


Yucatán Ciudad del Carmen (CAMP) 


Veracruz 


Atolinga, Chalchihuites, Concepción del Oro, Fresnillo, Jalpa, Jerez, 
Juchipila, Mazapil, Mezquital del Oro, Momax, Nieves, Nochistlán, 
Pánuco, Pinos, Río Grande, Saín Alto, San Juan Bautista del 
Zacatecas Mezquital (Juan Aldama), San Miguel del Mezquital (Miguel Auza), 
Sauceda, Sombrerete, Tepechitlán, Tepetongo, Tlaltenango, 
Vetagrande, Villa de Cos, Villa de Guadalupe de Rodríguez 
(Guadalupe), Villa del Refugio (Tabasco), Villanueva, Zacatecas 


Fuentes: 


A) ARCHIVO: Actas de juramento de la Constitución de 1857, en acn, Gobernación, 
Legajos 160/1 y 160/2, cajas 0243 y 0244; Archivo Histórico de la Secretaría de 
la Defensa Nacional (en adelante aubn), Operaciones militares, año 1857, exp. 
XI1/481.3/4253, f. 146; Lac-mrPC, docs. 6445 y 6608. 

B) BIBLIOGRAFÍA: José Antonio Gutiérrez G., Los Altos de Jalisco durante la 
Guerra de Reforma e Imperio de Maximiliano (1850-1870), Lagos de Moreno, 
Universidad de Guadalajara/Centro Universitario de los Lagos, 2006, pp. 79-84; 
Alejandro Hernández Tyler, Cómo fue jurada en Sinaloa la Constitución de 1857, 
Culiacán, Publicaciones del Gobierno del Estado, 1928. 


*Aunque Santiago Vidaurri decretó la unión de Coahuila y Nuevo León como un solo estado en 
febrero de 1856, los he presentado separadamente para facilitar la identificación de las localidades 
respectivas. 
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MAPA 1 
Localidades donde hay noticia expresa de la celebración 
del juramento constitucional 
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La tabla y el mapa número 2 exponen la información sobre disturbios 
provocados por el juramento constitucional. En la tabla se incluyen datos 
acerca del estatus territorial y del tamaño de las localidades afectadas, 
así como sobre la fecha de los disturbios, el involucramiento del clero y 
la naturaleza de la respuesta colectiva al juramento. Con respecto a este 
último punto, he procurado conservar el lenguaje utilizado en los reportes 
de las autoridades. 
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TABLA 2 
Información sobre disturbios provocados por el juramento 


constitucional 


¿CABECERA 
DISTRITAL O TIPO DE PARTICIPACIÓN 
ESTADO. EOGArIDAD MUNICIPAL? MES RESPUESTA CLERICAL 
(HABITANTES) 
Aguascalientes | Aguascalientes Sí (23,433) Motín Sí 
“Alteración de 
Aguascalientes | Calvillo Sí (4,403) la tranquilidad 2 
pública”, motín 
sun Ciudad de Capital E . 
Distrito Federal México (160,000) Motín Sí 
Durango OMS Sí (9,240) Revuelta Sí 
Guanajuato Celaya Sí Motín 2 
Guanajuato Guanajuato Sí (41,222) Motín 2 
Guanajuato Salamanca Sí Motín 2 
Guerrero E Os del Sí Levantamiento 2 
Guerrero Cacahuamilpa No Colaboración con 2 
rebeldes 
Guerrero Chilapa Sí Levantamiento Sí 
Guerrero Chilpancingo Sí (5,543) Motín Sí 
Guerrero Iguala Sí Adhesión na Sí 
rebelión 
Guerrero San aguslin No Sublevación 2 
Oapan 
Guerrero Tlapa Sí Pronunciamiento 2 
Jalisco Atotonilco el Sí (4,464) Mayo Resistencia 2 
Alto pasiva 
No se permite la 
Jalisco Cuquío Sí (9,987) Abril publicación de la 2 
Constitución 
Jalisco Lagos Sí (7,564) Abril Motín Sí 
Jalisco Mascota Sí (4,440) Abril Levantamiento Sí 
; Paso de Sotos z . Oposición 
Jalisco (Villa Hidalgo) Sí (1,113) Junio atada 2 
Jalisco San Gabriel Sí (2,346) — | Abril ROSISiBncia 7 
pasiva 
Jalisco pen cuan delos | sí(6.000) —|Abril | Motín 2 
agos 
; San Miguel el E Resistencia 
Jalisco Alto Sí (1,800) Mayo pasiva 2 
Jalisco Tepatitlán Sí (3,500) — | Abril ApUGia ? 
pasiva 
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¿CABECERA 


DISTRITAL O TIPO DE PARTICIPACIÓN 
ESTADO LOCALIDAD municipaL? MES RESPUESTA CLERICAL 
(HABITANTES) 
Jalisco Tonila Sí (1,455) — | Abril ROSIenda ? 
pasiva 
Jalisco Zapotiltic Sí(2,428) — | Abril RASSIenOa e 
pasiva 
México Apan (Hgo.) Sí(6,705) — | Abril Pra IMA Sí 
México Chalco sí(2,402) | Abri | Resistencia ? 
pasiva 
México Cuautitlán Sí (4,897) | Abril Resistencia ? 
pasiva 
México Cuautla (Mor.) Sí (11,276) | Abril ROSAenOa ? 
pasiva 
México Cuernavaca Sí (8,676) Mayo Resistencia 2 
(Mor.) pasiva 
es Huichapan ñ , Resistencia > 
México (Hgo) Sí (7,986) | Abril Da 
Resistencia 
México Ixmiquilpan Sí (13,915) Abril pasiva, rumor de Sí 
motín 
México Ixtlahuaca Sí (8,344) — | Abri Hechos”. Sí 
disonantes 
México Jilotepec Sí (11,452) — | Abril Resina ? 
pasiva 
México San Miguel Sí Abril Resistencia Sí 
Calpulalpan pasiva 
e Santiago E ] Les 
México Tianguistenco Sí (5,274) Abril Conspiración 2 
La población 
México Temascaltepec Sí (8,840) — | Abril ne peralte que ? 
se publique la 
Constitución 
México Temoaya sí(3,680) [Abri | Pronunciamiento, 2 
desorden 
México Tenancingo Sí (12,580) | Abril RESSenóS ? 
pasiva 
Tenango del Resistencia pasiva, 
México Valle 9 Sí (8,954) Marzo conspiración Sí 
armada 
e . z A . Resistencia A 
México Teotihuacán Sí (5,402) Abril pasiva Sí 
México Tetecala s18775).— [unto [eee onEeO 2 
. Resistencia 
México VHlaneingo Sí (17,501) | Abril | pasiva, rumores Sí 
(Hgo.) : 
de levantamiento 
A Villa del Valle ; s Resistencia A 
México (Valle de Bravo) | S/(10,431) — | Abril dee Si 
México Zacualpan sí(7,850) [Abri | Resistencia No 
pasiva 
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¿CABECERA 


DISTRITAL O TIPO DE PARTICIPACIÓN 
ESTAno EOSALIDAD MUNICIPAL? MES RESPUESTA CLERICAL 
(HABITANTES) 
Michoacán La Piedad Sí (15,041) Abril Si 
Michoacán Maravatío Sí (10,948) Abril Sí 
Michoacán Pátzcuaro Sí (12,852) Abril Sí 
Michoacán Zamora Sí (17,802) Abril Motín Sí 
Oaxaca Jamiltepec Sí (2,996) Julio Levantamiento Sí 
Oaxaca Tequixtepec No Agosto | Rebelión 2 
Puebla Chiautla Sí Junio Pronunciamiento 2 
Puebla Chila Sí Agosto | Rebelión 2 
Puebla Petlalcingo Sí Agosto | Rebelión 2 
Puebla Teteles No Marzo Motín 2 
San Luis Potosí | Armadillo Sí (1,310) Abril Motín 2 
San Luis Potosí | Charcas Sí (20,200) Mayo Motín Sí 
San Luis Potosí | San Luis Potosí | Sí(29,839) | Abri | Rumores de 2 
levantamiento 
Santa María del Se solicita auxilio 
San Luis Potosí Río Sí (22,032) Abril de la fuerza 2 
pública 
“Amagos del 
San Luis Potosí | Venado Sí (11,520) Mayo vecindario”, 2 
motín 
Sinaloa Ocoroni Sí(2,000) — | Abril AOaSnda ? 
pasiva 
Resistencia 
Tlaxcala Huamantla Sí Abril pasiva, “conatos Sí 
de revolución” 
San Felipe A . Resistencia 
Tlaxcala Ixtacuixtla Si Abril pasiva 2 
> : “Conatos de 
> 
Tlaxcala Tlaxco Sí Abril revolución” ? 
Tlaxcala Tzompantepec Sí Abril ROSRISnaa Sí 
pasiva 
Tlaxcala Zitlaltepec Sí Abril Renca Sí 
pasiva 
Veracruz Chiconquiaco 2 Abril Desorden 2 
Resistencia 
Veracruz Jalacingo Sí (3,704) | Abril pasiva: “general Sí 
y manifiesto 
desprecio” 
Se solicita auxilio 
Veracruz Las Minas 2 Mayo de la fuerza Sí 
pública 
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ESTADO 


LOCALIDAD 


¿CABECERA 
DISTRITAL O 


MUNICIPAL? 
(HABITANTES) 


MES 


TIPO DE 
RESPUESTA 


PARTICIPACIÓN 
CLERICAL 


Veracruz Naolinco Sí (1,493) Abril Motín Sí 

Veracruz Tepetlan 2 Abril Desorden 2 

Zacatecas Tlaltenango Sí (9,841) Abril Motín 2 
Fuentes: 


A) ARCHIVO: AHDN, Operaciones militares, año 1857, exp. Xl/481.3/4253; Acn, 
Gobernación: sin sección, caja 460, exp. 1, 4, 6 y 8; Lac-mrPc, docs. 6344-6616. 

B) BIBLIOGRAFÍA: Elías Amador, Bosquejo histórico de Zacatecas. Tomo segundo, 
desde el año 1810 al de 1857, Zacatecas, Talleres Tipográficos Pedroza, 1943, 
pp. 555-559; José Antonio Gutiérrez G., Los Altos de Jalisco durante la Guerra de 
Reforma e Imperio de Maximiliano (1850-1870), Lagos de Moreno, Universidad 
de Guadalajara/Centro Universitario de los Lagos, 2006, pp. 79-84; Alejandro 
Hernández Tyler, Cómo fue jurada en Sinaloa la Constitución de 1857, Culiacán, 
Publicaciones del Gobierno del Estado, 1928; Gerald McGowan, Geografía 
político administrativa de la Reforma. Una visión histórica, Aguascalientes, El 
Colegio Mexiquense/ineci, 1991; José de la Cruz Pacheco Rojas, Las Leyes 
de Reforma y su impacto en Durango, 1854-1861, Durango, Universidad 
Juárez del Estado de Durango, 2006, pp. 37-38; Ángel Pola (comp.), Benito 
Juárez. Exposiciones (Cómo se gobierna), México, F. Vázquez, 1902, pp. 423- 
435; Manuel Rivera Cambas, Historia antigua y moderna de Jalapa y de las 
revoluciones del Estado de Veracruz, México, Imprenta de |. Cumplido, 1871, pp. 
755-802; Benjamin T. Smith, The Roots of Conservatism in Mexico: Catholicism, 
Society, and Politics in the Mixteca Baja, 1750-1962, Albuquerque, University of 
New Mexico Press, 2012, pp. 146-147; José María Vigil, México a través de los 
siglos. Tomo v: La Reforma, México, Editorial Cumbre, 1956, pp. 232-243. 
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MAPA 2 
Información sobre disturbios provocados por 
el juramento constitucional 


Como puede advertirse en el mapa 1, la celebración del juramento 
fue exitosa en el norte y el sureste del país (salvo Yucatán), así 
como en las costas del Pacífico y el Golfo de México, de las 442 
localidades donde tenemos la certeza de que el juramento fue 
llevado a cabo, sólo el 5.8% corresponden a las entidades del 
altiplano central, es decir, Aguascalientes, Guanajuato, Jalisco, 
Michoacán, el Estado de México, Puebla, Querétaro, Tlaxcala y 
el Distrito Federal. Según se advierte en la tabla y mapa número 
2, estas mismas entidades, salvo Querétaro, concentran el 71% 
de los reportes sobre disturbios provocados por la celebración del 
juramento, seguidos por Guerrero, San Luis Potosí y Veracruz, que 
suman 23%, y el 6% restante se distribuye en incidentes aislados 
en Durango, Zacatecas, Sinaloa y Oaxaca. 
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A mi juicio, esta distribución espacial no es un accidente y amerita 
una explicación, ¿por qué el juramento fue tan exitoso en los estados del 
norte y el sureste, donde la presencia de los poderes federales era más 
bien tenue? ¿Qué factores estructurales explican la concentración de 
disturbios en el altiplano central y en las regiones colindantes al mismo? 
Para elaborar una primera respuesta a estas preguntas, me parece 
necesario analizar por separado las tres grandes áreas que se pueden 
distinguir a primera vista en los mapas presentados: el México central, 
el sur-sureste y el norte. Utilizo la palabra “áreas” en lugar de “regiones”, 
pues cada una de estas grandes áreas de análisis abarca varias regiones 
propiamente dichas.**? En los apartados siguientes, mi objetivo es tratar de 
identificar los principales factores que explican la distribución espacial de 
la celebración exitosa del juramento constitucional y la oposición popular 
al mismo durante la primavera de 1857. 

Una vez expuesto lo anterior, advierto que mi análisis omitirá 
información local y coyuntural muy relevante, para el caso del México 
central, por ejemplo, habría mucho que decir sobre los efectos de 
las rebeliones de 1855-56 en Zacapoaxtla y la Sierra Gorda, pues, 
a principios de 1857, la población de Puebla y Querétaro seguía 
viviendo prácticamente en estado de sitio.*? Sin embargo, pienso 
que la identificación de rasgos estructurales compartidos por más de 
una región será de gran ayuda para ensayar, aunque sea de modo 
tentativo, una narrativa que efectivamente tome en cuenta la compleja 
interacción entre las realidades locales y los procesos nacionales. 


El México central 


A primera vista, la concentración de disturbios en el altiplano y en las 
regiones colindantes puede ser interpretada como una simple extensión 


15 Sobre el concepto de “región', véase Bernardo García Martínez, Las regiones de México. Breviario 
geográfico e histórico, México, El Colegio de México, 2008, pp. 11-36. 


16 Sobre Puebla y Querétaro, véase Leonardo Lomelí Vanegas, Puebla. Historia breve, México, El 
Colegio de México/rce, 2011, pp. 124-130; Guy Thomson, “La contrarreforma en Puebla, 1854-1886”, en 
William Fowler y Humberto Morales Moreno (coords.), El conservadurismo mexicano en el siglo xix, Puebla, 
BUuAP, 1999, pp. 249-251; M.E. García Ugarte, op. cit. pp. 672-673; B. Hamnett, “Mexican Conservatives, 
Clericals, and Soldiers: The “Traitor' Tomás Mejía through Reform and Empire, 1855-1867”, Bulletin of 
Latin American Research, vol. 20, núm. 2, 2001, pp. 190-193; Ángela Moyano Pahissa, Veinte años de la 
historia de Querétaro (1853-1873). Reforma, Intervención francesa, Segundo imperio y Restauración de la 
República, Querétaro, Universidad Autónoma de Querétaro, 2012, pp. 25-34. 
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de los múltiples conflictos políticos y sociales que allí habían tenido lugar 
durante las décadas precedentes. Hacia 1857, el Distrito Federal y los 
doce estados que he agrupado en el “México central” (correspondientes 
a las entidades del altiplano más Colima, Guerrero, San Luis Potosí y 
Veracruz) reunían alrededor de 5,665,000 habitantes, es decir, cerca del 
66% de la población total; cabe destacar, sin embargo, que estas trece 
entidades ocupaban solamente el 26% del espacio nacional.*” Aunque 
esta porción de territorio abarca muy diversos climas y ecosistemas, 
en términos generales comprende las tierras más fértiles y productivas 
del país, lo cual, sumado a la alta densidad de población (mapa 3), 
explica la constante presencia de litigios, movilizaciones y rebeliones 
en torno al control de los recursos agrarios. Muchos de estos conflictos 
eran de viejo cuño y se habían agudizado notablemente por el reciente 
decreto federal sobre desamortización de fincas rústicas y urbanas, 
mejor conocido como “Ley Lerdo” del 25 de junio de 1856. Al disponer 
la venta forzosa de los bienes raíces de las “corporaciones de duración 
perpetua e indefinida” —como los ayuntamientos, parroquias, cofradías, 
colegios y comunidades religiosas— esta ley desató un largo proceso de 
privatización y concentración de la propiedad agraria, el cual, a su vez, 
trastocó irreversiblemente los arreglos políticos y sociales existentes 
en innumerables comunidades campesinas.** 


17 Cálculos elaborados a partir de la información recogida en Gerald L. McGowan, Geografía político- 
administrativa de la Reforma. Una visión histórica, Aguascalientes, El Colegio Mexiquense/inec1, 1991, pp. 
22-25. 


18 Sobre los conflictos agrarios en el México central a mediados del siglo xix, véase, entre otros, John 
Tutino, From Insurrection to Revolution in Mexico: Social Bases of Agrarian Violence, 1750-1940, Princeton, 
Princeton University Press, 1986, pp. 215-276; T.G. Powell, El liberalismo y el campesinado en el centro 
de México (1850 a 1876), México, SepSetentas, 1974, pp. 66-100; Diana Birrichaga, “La sublevación 
indígena y las reformas liberales en el Estado de México (1855-1859)”, en Josefina Z. Vázquez (coord.), 
Juárez. Historia y mito, México, El Colegio de México, 2010, pp. 341-365; Jean Meyer, Esperando a 
Lozada, Zamora, El Colegio de Michoacán, 1984, pp. 66-93; Dawn Fogle Deaton, “The Decade of Revolt: 
Peasant Rebellion in Jalisco, Mexico, 1855-1864”, en Robert H. Jackson (ed.), Liberals, the Church, and 
Indian Peasants: Corporate Lands and the Challenge of Reform in Nineteenth-Century Spanish America, 
Albuquerque, University of New Mexico Press, 1997, pp. 37-64. 
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MAPA 3 
Densidad de población en 1857 


Fuente: Gerald McGowan, Geografía político administrativa de la Reforma. Una 
visión histórica, Aguascalientes, El Colegio Mexiquense/inecl, 1990, pp. 25-26. 


Visto con más detalle, el México central asemejaría una densa red de 
pueblos, villas, ranchos, haciendas y minas, interconectada por una serie 
de centros urbanos que gozaban de una posición dominante en el comercio, 
la administración e incluso la vida religiosa en cada región. Es importante 
mencionar que esta “jerarquía territorial” “como la ha denominado José 
Antonio Serrano**— no era fija ni universalmente aceptada, pues desde 
tiempos de la insurgencia muchos pueblos del México central deseaban 
conquistar un estatus político que les permitiera defender mejorsus recursos 


19 José Antonio Serrano, Jerarquía territorial y transición política: Guanajuato, 1790-1836, Zamora, El 
Colegio de Michoacán, 2001. 
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frente a la presión de las haciendas y las poblaciones vecinas (es el caso 
prototípico de la lucha entre Xochiapulco y Zacapoaxtla, aobundantemente 
documentado en los estudios de Guy Thomson y Florencia Mallon). Por si 
no fuera suficiente la geografía política tan compleja dificulta bosquejar la 
composición étnica y racial de cada una de las regiones comprendidas en 
el México central, pues las fuentes no son precisas y las diferencias entre 
cada estado pueden ser notables; a modo de ilustración podemos citar las 
Noticias para formar la historia y la estadística del obispado de Michoacán, 
publicadas por el canónigo José Guadalupe Romero en 1862. Según este 
autor, al promediar el siglo xix la población del obispado se dividía en tres 
“razas” principales: 
la blanca, la cobriza y mixta: la primera es la de los descendientes de europeos; la 
segunda la de los indios puros; la tercera la que ha resultado de los enlaces de indios, 
españoles y africanos. En el Estado de Michoacán la raza indígena forma 3/5 de la 
población, en el de Guanajuato apenas llega a 2/5; y en el de Guerrero asciende a 1/3 
parte. Según los datos que he tenido a la vista, he formado el siguiente cálculo sobre la 


proporción en que se encuentran las razas en todo el Obispado: Raza blanca: 22.5 [%]; 
Indígena: 44 [%]; [y] Mixta: 33.5 [%]? 


Pese a que una mayoría relativa de la población del obispado de 
Michoacán seguía siendo indígena, en ciertas zonas altamente 
pobladas y con una economía pujante, como el Bajío, era más 
visible el mestizaje racial y seguramente también el influjo cultural 
de la herencia hispánica. 

Los datos apuntados nos permiten apreciar un contexto propenso 
al conflicto y la inestabilidad, pero no necesariamente nos explican el 
estallido de disturbios a raíz del juramento de la Constitución durante la 
primavera de 1857. En los reportes enviados a los ministerios federales 
de Gobernación y Guerra, así como al gobernador Riva Palacio en el 
Estado de México, prácticamente no se mencionan demandas agrarias 
y menos aún reivindicaciones étnicas o políticas, como solía suceder en 
innumerables levantamientos. La información de estos reportes no suele 
ser particularmente detallada, pero en la mayoría de los 67 disturbios 
registrados en el área del México central se pueden advertir varias 
constantes; en primer lugar, quien se moviliza es un sujeto colectivo 
indeterminado, descrito como “la plebe”, “el vecindario”, “el pueblo bajo”, 
la “clase ignorante” y otras denominaciones similares. He encontrado muy 
pocas referencias explícitas sobre la intervención del partido conservador, 


20 José Guadalupe Romero, Noticias para formar la historia y la estadística del obispado de Michoacán, 
México, Imprenta de Vicente García Torres, 1862, p. 6. 
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lo cual resulta comprensible si consideramos que los “notables” 
conservadores tenían miedo a la movilización de los pueblos. 

En segundo lugar, los disturbios nunca se traducen en la formulación 
O la puesta en práctica de un proyecto alternativo de gobierno; a lo 
mucho, los alzados quemaban la Constitución y el archivo local, pero 
el orden institucional preexistente se restauraba con relativa facilidad 
algunos días o semanas después. 

En tercer lugar, y esto es lo más importante, la movilización se 
desata siempre por la indignación que despierta el carácter “impío” 
y “antirreligioso” de la Constitución de 1857, así como por el miedo 
a Caer en la excomunión mayor y a perder por ello el auxilio de los 
sacramentos. Parece entonces que estamos frente a lo que Natalie 
Zemon Davis ha denominado como “disturbios religiosos”, es decir, 
episodios de violencia colectiva íntimamente conectados con la defensa 
de los valores fundamentales de una comunidad.?! 

¿Por qué estos disturbios religiosos fueron tan frecuentes en el México 
central? Su ubicación nos arroja un primer dato importante: el 97% de los 
disturbios registrados ocurren en cabeceras municipales o distritales, cerca 
del 30% de estas cabeceras corresponden a municipios con más de 8,000 
habitantes, un dato significativo considerando que, en 1857, solamente 
145 de las 1334 municipalidades del territorio nacional superaban este 
número de habitantes.” Es decir, no se trata de “poblaciones de escasa 
importancia”, como apuntó José María Vigil en el tomo v de México a 
través de los siglos;?* se trata, más bien, de pueblos medianos y pequeñas 
ciudades que tenían una posición estratégica dentro del entramado 
económico de sus respectivas regiones, como Celaya, Zamora, Chilapa, 
San Juan de los Lagos, Apan, Tulancingo, o Huamantla. 

El segundo dato importante, y, a mi juicio, decisivo es la presencia y 
el activismo de los párrocos; cerca del 40% de los reportes denuncian 
claramente que los disturbios fueron provocados por la predicación, las 
intrigas o incluso la iniciativa abierta del clero parroquial, y solamente en 
dos de ellos se exculpa al párroco de la responsabilidad por el disturbio 
local, o bien, se le atribuye a éste un levantamiento espontáneo de 
la población. El 60% restante no aporta suficiente información al 
respecto, pero podemos hacernos una idea del poder efectivo del clero 


21 Natalie Zemon Davis, “The Rites of Violence: Religious Riot in Sixteenth-Century France”, Past é: 
Present, núm. 59, 1973, pp. 51-91. 


22 G. McGowan, op. cit. p. 25. 


23 José María Vigil, México a través de los siglos. Tomo v: La Reforma, México, Editorial Cumbre, 1956, p. 232. 
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parroquial si tomamos en cuenta el esfuerzo que hicieron algunos 
gobernadores, como Manuel Doblado en Guanajuato y José María 
Arteaga en Querétaro, para vigilar y reprimir a los párrocos sospechosos 
de conspirar contra el gobierno.?* 

Los dos factores que acabo de mencionar, la ubicación de los 
disturbios y el papel de los párrocos, nos sugieren una pista importante: 
existe una correlación entre los disturbios y la presencia del clero. De 
este modo, pese a las lagunas de las fuentes, la evidencia disponible 
nos permite proponer la siguiente hipótesis de trabajo: la ocurrencia 
de disturbios contra el juramento se incrementa en las regiones donde 
existía una iglesia fuerte, donde la economía local podía sostener un 
clero numeroso y donde los curas gozaban del arraigo y el prestigio 
necesarios para movilizar exitosamente a la población. 

En este punto es necesario hacer algunas precisiones importantes 
respecto a las peculiaridades de la Iglesia católica en el México central. 
Si nos fijamos nuevamente en el mapa 2, la inmensa mayoría de los 
disturbios contra el juramento de la Constitución ocurrió en el territorio del 
arzobispado de México y en el de los obispados de Puebla, Michoacán, 
Guadalajara y San Luis Potosí; descontando a este último, que había 
sido erigido apenas en 1854, los otros cuatro obispados tenían tres siglos 
de antiguedad, eran sede de los colegios eclesiásticos y seminarios 
conciliares más importantes del país, y concentraban la mayor parte de 
los recursos económicos y humanos de la Iglesia católica en México. Para 
decirlo con cifras, a principios de la década de 1850 el arzobispado de 
México y los obispados de Puebla, Michoacán y Guadalajara, gobernaban 
a cerca del 70% de los eclesiásticos de toda la república, distribuidos en 
772 parroquias (tabla 3). De igual manera, según nos indica Jan Bazant, 
aproximadamente dos terceras partes de la riqueza inmueble de la Iglesia 
mexicana se hallaba en el territorio de estos obispados.? 

Si bien estas cifras nos sugieren la fuerza que tenía la Iglesia en 
esta porción de la geografía nacional, es fundamental advertir que el 
clero no necesariamente estaba distribuido de acuerdo al tamaño de 
las parroquias: había poblaciones que podían contar con más de 20 
clérigos y regiones enteras que eran atendidas por unos pocos curas. 


24 AGN, Gobernación: sin sección, caja 460, exp. 4 y 8; M.E. García Ugarte, op. cit. pp. 672-673; Juvenal 
Jaramillo M., “El poder y la razón. El episcopado y el cabildo eclesiástico de Michoacán ante las Leyes 
de Reforma”, en Jaime Olveda (coord.), Los obispados de México frente a la Reforma liberal, México, El 
Colegio de Jalisco/uam/UABJO, 2007, pp. 76-91. 


25 Jan Bazant, Los bienes de la Iglesia en México, 1856-1875. Aspectos económicos y sociales de la 
Revolución liberal, México, El Colegio de México, 1977, pp. 142-145. 
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De nueva cuenta, el caso de la diócesis de Michoacán es muy 
ilustrativo, en 1856, el 50% del clero michoacano, es decir, 262 
de un total de 521 clérigos, estaba concentrado en 11 de las 116 
parroquias del obispado: Celaya, Guanajuato, lrapuato, León, 
Pátzcuaro, La Piedad, Morelia, San Felipe, San Miguel de Allende, 
Silao y Zamora.* En al menos cinco de estas once parroquias 
sabemos que hubo disturbios contra el juramento de la Constitución, 
en otras áreas de la diócesis, sin embargo, la densidad clerical era 
muy baja: en los pueblos de la Tierra Caliente, donde no tenemos 
registrado un solo incidente provocado por la crisis del juramento, 
sólo había 28 eclesiásticos repartidos en 19 curatos.?” 


TABLA 3 
Número de eclesiásticos y parroquias en 1851 


Diócesis Número de 
(1851) eclesiásticos Número de parroquias 
Chiapas 57 40 
Durango 74 45 
Guadalajara 436 141 
México 704 248 
Michoacán 527 128 
Nuevo León 98 54 
Oaxaca 348 140 
Puebla 649 255 
Sonora 77 64 
Yucatán 262 107 


Fuente: Memoria del Ministerio de Justicia y Negocios Eclesiásticos, presentada a las 
augustas Cámaras del Congreso General de los Estados Unidos Mexicanos, por el secretario 


del ramo, en el mes de enero de 1851, México, Imprenta de Cumplido, 1851. 


26 AGN, Justicia y Negocios Eclesiásticos, “Noticia de las parroquias que componen la diócesis de 
Michoacán y de los eclesiásticos adscritos a ellas en 1856”, vol. 174, vol. 170, ff. 383-387. 


27 J.G. Romero, Op. cit. p. 129. 
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MAPA 4 
Número de eclesiásticos por diócesis, 1857 


Fis 
E] 
p 


Además de la densidad clerical, me parece que también hay factores 
cualitativos que explican la ocurrencia de disturbios. Como sugiere 
Matthew Butler, el clericalismo popular era fruto de una religiosidad 
más ortodoxa y sacramental, una cultura “levítica” dominada por la 
parroquia y en la que el clero “tocaba la vida en todos sus aspectos”;? 
esta religiosidad sacramental, materializada en los grandes templos 
neoclásicos del Bajío y de los Altos de Jalisco, dependía del sustento 
proveniente de una economía fuerte y dinámica, y era más visible en 
las áreas donde el mestizaje racial y cultural había sido más intenso. 
Como también sugieren los estudios de Benjamin Smith y David 
Carbajal, el influjo social del clero era mayor en las localidades donde 


28 Matthew Butler, Devoción y disidencia. Religión popular, identidad política y rebelión cristera en 
Michoacán, 1927-1929, Zamora, El Colegio de Michoacán, 2013, pp. 40-44. 
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éste acogía favorablemente las devociones populares y donde las 
élites participaban activamente en los distintos ámbitos de la vida 
eclesiástica, ya fuera perteneciendo a las cofradías, apoyando las 
obras sociales y educativas de la Iglesia, o bien, financiando la carrera 
clerical de algún familiar.? 

A la luz de lo expuesto podemos entender, entonces, que la condena 
clerical del juramento tuvo una resonancia mucho mayor en los lugares 
donde el cura era una figura más cercana y poderosa, y donde la población 
estaba más acostumbrada a autodefinirse en términos de su participación 
en la vida eclesial. El objetivo de los disturbios, vale la pena insistir, no era 
protestar contra los ajustes al régimen federal o las demás innovaciones 
gubernativas de la Constitución de 1857, sino, más bien, defender a la 
corporación que efectivamente estructuraba la identidad local. 

¿Qué pasaba en los lugares donde no concurrían los factores 
mencionados, es decir, donde la presencia clerical, el dinamismo económico 
o el mestizaje cultural no eran tan visibles? En principio, tales regiones 
eran más propensas al desarrollo de una religiosidad más heterodoxa y 
de un sentimiento anticlerical más abierto, como sucedía en las costas de 
Guerrero y Veracruz, o en las comunidades de la Sierra norte de Puebla.* 

Llegados a este punto, es necesario proceder con cautela y evitar una 
contraposición tajante entre territorios liberales y territorios clericales, 
pues en cada localidad del México central hubo simpatizantes del 
clero y del gobierno liberal, evidentemente en distintas proporciones. 
Asimismo, es importante mencionar que en muchas localidades del 
altiplano —donde no tenemos registro de disturbios provocados por 
el juramento, ni de un liberalismo popular militante— los curas y las 
autoridades locales lograron ahorrarse conflictos negociando una 
simulación favorable a todas las partes: es el caso de prefectos que, 
para evitarse la previsible oposición del vecindario, juraban a nombre 
propio y de toda la comunidad; también el de ayuntamientos donde 
el párroco y las autoridades celebraban la publicación mas no el 
juramento de la Constitución; así como el de funcionarios municipales 
que seguían ejerciendo sus cargos pese a no haber jurado obediencia 
a la nueva ley fundamental, o pese a haberla jurado con reservas, 


29 T. Benjamin, op. cit. pp. 79-146; David Carbajal López, La política eclesiástica del estado de Veracruz, 
1824-1834, México, ¡inan/Miguel Ángel Porrúa, 2006, pp. 22-45. 


30 Además de las obras citadas en la nota 2, véase M. Butler, op. cif. pp. 35-38, 45-47 y 48-54; Raymond 
Buve, Autonomía, religión y bandidaje: Tlaxcala en la antesala de la Guerra de Reforma, 1853-1857, México, 
Condumex, 1997, pp. 22-40; y Berenise Bravo Rubio, La gestión episcopal de Manuel Posada y Garduño. 
República católica y Arzobispado de México, 1840-1846, México, Porrúa Print, 2013, pp. 121-161. 
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situación prohibida por el gobierno de la república.*? Todo indica que el 
viejo principio “obedézcase pero no se cumpla” siguió siendo un medio 
eficaz para ignorar órdenes imposibles de cumplir, asegurar la quietud 
y cooperación del clero, y conservar así “¡nalterables el orden y la paz”, 
en palabras de un prefecto del Estado de México. 

Antes de seguir con las otras dos grandes áreas de análisis, 
resulta pertinente añadir una breve nota sobre la participación de 
las mujeres en los disturbios contra el juramento. A pesar de que la 
evidencia disponible no permite llegar a una conclusión firme, algunos 
reportes y testimonios sugieren que las mujeres devotas tuvieron un 
papel determinante en la movilización de las comunidades durante la 
primavera de 1857, el jefe político de Jalacingo, por ejemplo, denunció 
que las mujeres del pueblo habían empeñado “toda su influencia para 
con sus maridos, hermanos e hijos, a fin de que de ninguna manera 
se prestasen a ninguna cosa que tuviese relación con [el juramento)”.*? 

La “Reseña histórica de los acontecimientos revolucionarios en 
Mascota”, igualmente, refiere que las novias del pueblo “ofrecían 
su mano [a sus amantes] en premio [del] servicio que prestaran a 
la religión”, contribuyendo así a formar un improvisado ejército de 
“sediciosos” que creían que “su triunfo sería seguro, como en los 
tiempos de Josué”.* ¿Confirman estos testimonios los miedos 
liberales de la manipulación clerical de la religiosidad femenina? Tal 
vez, pero también apuntan a la presencia de redes y organizaciones 
proclericales que permitían a las mujeres incidir abiertamente en la 
vida pública. Sabemos, por ejemplo, que durante el otoño de 1856 
hubo numerosas asociaciones piadosas femeninas que enviaron 
sentidas “representaciones” al Congreso Constituyente para boicotear 
la propuesta de introducir la libertad de cultos.** ¿Participaron estas 
mismas asociaciones en los disturbios de 1857? 


31 Véase, por ejemplo, Lac-mrPc, docs. 6378, 6386, 6414, 6457 y 6458. 
32 AGN, Gobernación: sin sección, caja 460, exp. 6. 


33 Agustín Michel, “Reseña histórica de los acontecimientos revolucionarios de Mascota”, en Jean Meyer 
(ed.), Mascota en la gran década nacional, 1857-1867, México, Universidad de Guadalajara/Centre 
d'Etudes Mexicaines et Centraméricaines, 1994, pp. 38-39. 


34 Al respecto véase Antonio Martínez Báez, Representaciones sobre la tolerancia religiosa, México, 
Costa-Amic, 1959; David Allen Gilbert, Long Live the True Religion!': Contesting the Meaning of Catholicism 
in the Mexican Reforma (1855-1860), tesis doctoral, The University of lowa, 2003, pp. 175-179; y Susana 
Sosenski, “Asomándose a la política: representaciones femeninas contra la tolerancia de cultos en México, 
1856”, Tzintzun. Revista de Estudios Históricos, núm. 40, 2004, pp. 51-76. Sobre la “feminización de la 
piedad” en el México independiente, véase Margaret Chowning, “The Catholic Church and the Ladies of 
the Vela Perpetua: Gender and Devotional Change in Nineteenth-Century Mexico”, Past and Present, núm. 
221, 2013, pp. 197-237. 


115 


El sur-sureste 


El área integrada por los estados de Oaxaca, Chiapas, Tabasco y Yucatán 
comparte algunas características que la distinguen del México central y que, 
a mi juicio, explican el mínimo número de disturbios allí ocurridos a causa 
del juramento constitucional (sólo dos). Más allá de las peculiaridades de 
los climas y ecosistemas de esta zona tropical, una diferencia importante 
con el México central es el menor nivel de mestizaje y urbanización, lo cual 
pudo ser resultado del bajo flujo de inmigrantes españoles a causa del nulo 
O precario desarrollo de la minería en la época colonial.?* Al promediar el 
siglo xix, estos cuatro estados contaban con aproximadamente 1,529,000 
habitantes, es decir, el 18% de la población total, distribuidos en un área 
que cubría 19% del territorio nacional.?* 

Exceptuando Tabasco, un estado pobre e insalubre donde la 
población nativa nunca se recuperó del colapso demográfico del siglo 
xvi, la inmensa mayoría de la población de Oaxaca, Chiapas y Yucatán 
era indígena (en Oaxaca, por ejemplo, el porcentaje de indígenas llegaba 
casi al 87% del total de la entidad a mediados del siglo x1x);*” este rasgo 
demográfico condicionaba decisivamente la vida social y política de 
estos tres estados, pues las notables desigualdades entre las minorías 
blanca y mestiza y la mayoría indígena, y el temor permanente al estallido 
de una “guerra de castas”, obligaban a renegociar frecuentemente los 
términos de lo que algunos historiadores modernos llaman el “pacto de 
dominación”. Por su peso demográfico, la población indígena podía ser 
algo más que una mayoría miserable y oprimida, y esto lo sabían muy 
bien todos los actores políticos de la época. 

La información disponible no permite visualizar completamente la 
respuesta popular al juramento constitucional en estos tres estados. 
Mientras que el estado de Yucatán sólo remitió un acuse de recibo y una 
solicitud desesperada de ayuda financiera al Ministerio de Gobernación, los 
estados de Chiapas y Tabasco enviaron numerosas actas de adhesión al 
nuevo régimen constitucional, y el estado de Oaxaca sólo hizo llegar las 


35 y. Tutino, op. cit. p. 217. 
36 Véase G. McGowan, op. cit. p. 25. 


37 Wéase Daniela Traffano, “No se les absuelva mientras no retracten...” Iglesia y Reforma en el estado de 
Oaxaca, 1856-1887”, en J. Olveda (coord.), op. cit. pp. 229-233; Rocío Ortiz Herrera, Pueblos indios, Iglesia 
Católica y élites políticas en Chiapas (1824-1901). Una perspectiva comparada, Tuxtla Gutiérrez, Gobierno 
del Estado de Chiapas, 2003, pp. 33-46; Terry Rugeley, The River People in Flood Time: The Civil Wars in 
Tabasco, Spoiler of Empires, Stanford, Stanford University Press, 2014, pp. 6-37; Terry Rugeley, Yucatán's 
Maya Peasantry and the Origins of the Caste War, Austin, University of Texas Press, 1996, pp. 2-16. 
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actas firmadas por las autoridades de la capital (en este último caso, sin 
embargo, el cronista Fernando lturribaría afirma que el juramento se realizó 
sin contratiempos en todas las cabeceras distritales del estado).* Los únicos 
disturbios registrados en esta área ocurrieron en dos localidades de Oaxaca, 
Jamiltepec y Tequixtepec, y no parecen ser indicativos de un sentimiento 
mayoritario de la población del estado en contra de la Constitución. 

El vacío informativo de Yucatán es el más fácil de explicar: desde 
1847 el estado se hallaba inmerso en una sangrienta guerra civil, mejor 
conocida como la “guerra de castas”, la cual había estallado por la 
infausta combinación de conflictos agrarios, abusos fiscales, profundas 
tensiones interétnicas y divisiones de la élite local.?* Aunque la peor 
fase de la guerra había tenido lugar entre 1847 y 1851, a principios 
de 1857 el estado de Yucatán estaba prácticamente escindido en dos 
territorios enemigos —el oriente dominado por los rebeldes mayas 
y el occidente controlado a duras penas por el gobierno estatal. 
Comprensiblemente, la celebración de juramentos constitucionales no 
estaba entre las prioridades de la élite yucateca.* De igual manera, 
no tenemos evidencia de que el clero del obispado de Yucatán haya 
intentado siquiera movilizar a su feligresía en contra de la Constitución, 
lo cual parece haber sido una constante en toda el área sur-sureste de 
México, ¿a qué se debe esta notable diferencia con el centro? ¿Acaso 
los curas eran más pacíficos que sus pares de Jalisco o Puebla? 

Aunque las tres diócesis del área sur-sureste, Oaxaca, Chiapas y 
Yucatán, eran tan antiguas como las del México central, su historia era 
ligeramente distinta debido al enorme protagonismo que allí habían 
tenido las Órdenes religiosas —particularmente los dominicos y los 
franciscanos— hasta bien entrado el siglo xvi, y al correspondiente 
deterioro de la vida eclesial provocado por el traspaso de las doctrinas 
de indios al clero secular y la posterior decadencia de las órdenes 
durante la primera mitad del siglo xix; hacia 1857, muchos conventos se 
hallaban vacíos o con muy pocos frailes, y el clero de las tres diócesis 
no contaba con la presencia numérica, el prestigio y la formación 
necesarias para asumir el liderazgo de sus comunidades.” 


38 Jorge Fernando lturribarría, Oaxaca en la historia (de la época precolombina a los tiempos actuales), 
México, Editorial Stylo, 1955, p. 188. 


39 Véase particularmente T. Rugeley, Yucatán's Maya Peasantry and the Origins ofthe Caste War, Austin, 
University of Texas Press, 1996. 


40 Sobre la Reforma en Yucatán véase T. Rugeley, Rebellion Now and Forever: Mayas, Hispanics, and 
Caste War Violence in Yucatán, 1800-1880, Stanford, Stanford University Press, 2009, pp. 152-202. 


41 Véase Charles R. Berry, La Reforma en Oaxaca. Una microhistoria de la revolución liberal, 1856-1876, 
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La diócesis de Chiapas apenas contaba con 57 eclesiásticos para 
atender las necesidades espirituales de casi 200,000 feligreses, y en 
los casos de Oaxaca y Yucatán, donde el clero diocesano era un poco 
más numeroso, la distribución territorial de los sacerdotes era similar 
a la que vimos en el caso de Michoacán: un alto porcentaje de curas 
concentrados en las ciudades y el resto repartido en áreas rurales 
enormes y mal comunicadas. La pobre presencia del clero en la vida 
de las comunidades indígenas tuvo un doble resultado: por un lado, 
favoreció el desarrollo de una religiosidad heterodoxa y sincrética, con 
nula o escasa intervención eclesiástica (y cuya expresión folklórica más 
notable fue el culto de la “Cruz Parlante” en el oriente de la península 
de Yucatán); por el otro, el desapego de los indígenas frente a sus 
párrocos dio lugar a que los primeros mostraran una gran resistencia 
al pago de diezmos y obvenciones parroquiales, así como a cualquier 
intento clerical de administrar los bienes de las cofradías. Como 
reconoció el propio cabildo diocesano de Chiapas en 1843, las diócesis 
del sur-sureste tenían muy poco control de la población indígena y se 
hallaban “como una nave amenazada de naufragio”.** 

Todo lo anterior explica que, al momento de estallar la crisis del 
juramento, las autoridades liberales de Chiapas, Tabasco y Oaxaca 
prácticamente no tuvieron que enfrentar una resistencia popular 
organizada en contra de la nueva Constitución, ni siquiera en las 
capitales diocesanas. En la ciudad de Oaxaca, por ejemplo, un fraile 
franciscano aprovechó el sermón del viernes santo para convocar 
abiertamente al pueblo a levantarse en armas para “defender a vuestro 
clero y al Papa”. El pueblo no le hizo mayor caso y el fraile terminó en 
prisión, como también les sucedió a los párrocos de Ejutla, Teotitlán del 
Camino y Santiago Zoochila a causa de sus protestas públicas contra 
la Constitución.* 

La prioridad de los pueblos indígenas del sur-sureste no era defender 
a un clero distante de su realidad cotidiana, sino, más bien, preservar 
sus bienes comunitarios y su autonomía religiosa; esto podían lograrlo 
por las armas, como sucedió durante la guerra de castas en Yucatán, 
o bien, aprovechando las fricciones entre la Iglesia y el Estado para 


México, Ediciones Era, 1981, pp. 25-27 y 40-41; T. Rugeley, Of Wonders and Wise Men: Religion and 
Popular Cultures in Southeast Mexico, 1800-1876, Austin, University of Texas Press, 2001, pp. xix-xxii y 
169-193; R. Ortiz Herrera, op. cit. pp. 18-25, 49-65 y 133-152. 


42 R. Ortiz Herrera, Op. cif. p. 138. 
43 C. Berry, op. cit. pp. 49-54; D. Traffano, op. cit. pp. 240-244. 
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negociar una aplicación más pausada y favorable de la legislación 
liberal, como sucedió en Oaxaca y hasta cierto punto en Chiapas.** 


El norte 


Las nueve entidades que he incluido en el área norte de México —Sonora, 
Chihuahua, Coahuila, Nuevo León, Tamaulipas, Sinaloa, Durango, 
Zacatecas y el territorio de Baja California— abarcaban el 55% del territorio 
nacional y, sin embargo, tenían una población de apenas 1,346,000 
habitantes, o sea, el 16% del total del país.* Estas cifras nos permiten 
advertir de inmediato un primer rasgo característico de esta zona: la 
baja densidad de población y su dispersión en un territorio enorme, mal 
comunicado y árido en su mayor parte, cuya economía giraba en torno a 
la ganadería, el contrabando y, en menor medida, la minería; el segundo 
rasgo característico del área norte es que, a semejanza de Yucatán, se 
trataba de una sociedad acostumbrada a la violencia y al clima de guerra: 
dejando a un lado la invasión norteamericana de 1846-47 y las incursiones 
filibusteras durante la década de 1850, la nota constante y terrible de la 
vida en el norte era la amenaza de los llamados “indios bárbaros”, pueblos 
nómadas como los apaches y comanches, que periódicamente asaltaban 
las poblaciones, ranchos y colonias militares de la zona, y cuyas incursiones 
aumentaron conforme fue avanzando la colonización anglosajona en el 
suroeste de Estados Unidos.** 

El juramento de la Constitución de 1857 fue particularmente 
exitoso en el área norte de México: casi el 40% de las localidades 
registradas en la tabla 1 corresponden a esta zona del país, lo cual 
contrasta notablemente con el bajo número de disturbios en contra 


44 Al respecto véase Karen D. Caplan, Indigenous Citizens: Local Liberalism in Early National Oaxaca 
and Yucatán, Stanford, Stanford University Press, 2010, pp. 170-186; Patrick J. McNamara, Sons of the 
Sierra: Juárez, Díaz and the People of Ixtlán, Oaxaca, 1855-1920, Chapel Hill, The University of North 
Carolina Press, 2007, pp. 28-49. 


45 Véase G. McGowan, op. cit. p. 25. 


46 Sobre las realidades del norte a mediados del siglo xix, véase Luis Medina Peña, Los bárbaros del 
Norte. Guardia Nacional y política en Nuevo León, siglo xix, México, Fce/cipe, 2014; Mario Cerutti, Economía 
de guerra y poder regional en el siglo xix. Gastos militares, aduanas y comerciantes en los años de Vidaurri 
(1855-1864), Monterrey, Archivo General del Estado de Nuevo León, 1983; Ana Lilia Nieto Camacho, 
Defensa y política en la frontera norte de México, 1848-1856, Tijuana, El Colegio de la Frontera Norte, 
2012; Sergio Ortega Noriega, Un ensayo de historia regional. El noroeste de México, 1530-1880, México, 
UNAM, 1993, pp.133-190; Ignacio Almada, Breve historia de Sonora, México, El Colegio de México/rce, 
2000, pp. 119-128; y Friedrich Katz, Pancho Villa, vol. 1, México, Ediciones Era, 2000, pp. 25-28. 
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del juramento; sólo tenemos noticia de tres incidentes menores en 
Durango, Zacatecas y Sinaloa, ninguno de los cuales tuvo mayor 
eco en sus respectivas regiones. Una primera explicación de este 
resultado es la afinidad del programa liberal con las realidades del 
norte de México, el federalismo, la defensa de la propiedad y de las 
libertades individuales, la organización de las Guardias Nacionales 
y el fomento a la colonización extranjera, eran banderas que 
naturalmente serían defendidas en territorios demasiado distantes 
de la ciudad de México, los habitantes del norte eran sinónimo 
de autodefensa armada, y además en este territorio existía una 
fuerte demanda de colonizadores extranjeros que ayudaban a 
contrarrestar la amenaza de las tribus nómadas. Basta recordar que 
desde 1852 el gobierno de Tamaulipas había decretado que a nadie 
podría “perseguirse en el estado por sus creencias religiosas”.*” Los 
norteños eran orgullosamente liberales mucho antes de la Reforma. 

Al mismo tiempo, la situación de la Iglesia católica en el norte de 
México era aún peor que en las diócesis del sur-sureste, salvo por 
Zacatecas, que en su mayor parte caía bajo la jurisdicción de la diócesis 
de Guadalajara (y que en realidad era una especie de frontera entre 
el norte y el México central), el resto de los estados norteños formaba 
parte de las diócesis relativamente más jóvenes y desestructuradas: 
Durango había sido erigida en 1620, Linares y Sonora hasta la década 
de 1770, es decir, no tenían siquiera un siglo al estallar la Revolución 
liberal; y el Vicariato Apostólico de Baja California era una ficción legal 
construida tras la desmembración de la península de Baja California de 
la diócesis estadounidense de Monterrey en 1853.* 

De modo similar al área sur-sureste de México, las órdenes regulares, 
en este caso los franciscanos y los jesuitas, habían desempeñado un 
papel muy importante en la primera evangelización de estos territorios, 
pero la expulsión de los jesuitas, la decadencia de las viejas misiones 
franciscanas y la evidente pobreza de medios del clero secular dieron 
como resultado una Iglesia sumamente débil; basta señalar que el 
clero de las tres diócesis sumaba 250 eclesiásticos, lo cual significa, 


47 Octavio Herrera, Tamaulipas. Historia breve, México, El Colegio de México/rce, 2011, p. 136. 


48 José Bravo Ugarte, Diócesis y obispos de la Iglesia mexicana (1519-1965), México, Editorial Jus, 
1965, pp. 36, 47, 55 y 65. Sobre el desarrollo histórico de las diócesis norteñas, véase Antonio Nakayama, 
Historia del obispado de Sonora, Culiacán, Universidad Autónoma de Sinaloa, 1980, pp. 8-28; Dora Elvia 
Enríquez Licón, “La Reforma en Sonora: élites políticas y eclesiásticas”, en J. Olveda (coord.), op. cit. pp. 
335-340; José de la Cruz Pacheco Rojas, Las Leyes de Reforma y su impacto en Durango, 1854-1861, 
Durango, Universidad Juárez del Estado de Durango, 2006, pp. 17-35; Manuel Ceballos Ramírez, “La 
diócesis de Linares y la Reforma liberal, 1854-1864”, en J. Olveda (coord.), op. cit. pp. 307-312. 
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por ejemplo, que en la inmensa diócesis de Linares, que comprendía 
los estados de Tamaulipas, Nuevo León y gran parte de Coahuila, 
había casi el mismo número de curas que en la ciudad de Morelia. No 
sabemos mucho sobre la religiosidad norteña, pero es claro que en una 
zona donde los párrocos eran una figura poco familiar, el clero no tenía 
la menor posibilidad de movilizar al pueblo en contra de una Constitución 
que consagraba sus valores más preciados. Así resumía un periódico 
neoleonés la diferencia entre los fieles del norte y los del México central: 
La mayor parte del pueblo del interior causa vergúenza y tristeza al considerar que 
está aún tan imbécil y embrutecido que basta que un individuo con sotana, abusando 
de la cátedra del Espíritu Santo, las más de las veces prostituida y sin principios de 
verdadera religión, diga que ésta peligra si se quitan los fueros, para que se lance a la 
matanza, al asesinato, a la muerte misma. Por fortuna, el pueblo fronterizo, aunque no 


sea completamente civilizado como sería de desearse, no es fácil de alucinarse con tan 
miserable pretexto.** 


Al igual que en otras partes de México, los obispos y muchos párrocos 
siguieron fielmente las instrucciones del arzobispo de México respecto 
al juramento constitucional; los gobernadores norteños, sin embargo, 
no enfrentaron mayores obstáculos a la hora de prevenir y castigar 
cualquier muestra de insubordinación clerical.* 

Un fenómeno muy interesante del norte, en este sentido, es la presencia 
visible de clérigos disidentes, abiertamente opuestos a las órdenes de sus 
superiores. En dos poblaciones de Tamaulipas, por ejemplo, los curas 
párrocos firmaron el acta del juramento a la Constitución, mientras que 
en Ures, entonces capital de Sonora, y en la villa de La Paz, el principal 
asentamiento del territorio de Baja California, los párrocos solemnizaron 
la ceremonia del juramento con un Te Deum en la iglesia parroquial.*? No 
tenemos suficiente información sobre los números y la ideología del clero 
disidente, pero podemos darnos una idea de la magnitud del fenómeno 
si consideramos la acusación que formuló públicamente el párroco de 
Chínipas, en el estado de Chihuahua, al enterarse de que había sido 
suspendido por desobedecer las órdenes de su prelado respecto al 


49 El Restaurador de la Libertad, 1 de enero de 1856, apud M. Ceballos, op. cit. p. 322. 


50 Véase M. Ceballos, op. cit. pp. 321-326; Artemio Benavides Hinojosa, Santiago Vidaurri. Caudillo 
del noreste mexicano (1855-1864), México, Tusquets, 2012, pp. 109-111; Alma Dorantes González, 
“Zacatecas: un obispado en ciernes. Clero y sociedad en la Reforma”, en J. Olveda (coord.), op. cit. pp. 
139 y 148-150. 


51 Jaumave y Santa Bárbara (esta última sería sede de una iglesia cismática a partir de 1861). Sobre 
Sonora y Baja California, véase D.E. Enríquez Licón, op. cit. pp. 344-345; Adrián Valadés, Historia de la 
Baja California, 1850-1880, México, unam, 1974, pp. 66-67. 
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juramento constitucional;*? Según este clérigo, en la diócesis de Durango 
había entre 15 y 20 eclesiásticos que simpatizaban con la causa liberal, 
es decir, casi el 30% del clero diocesano. Entre las posibles razones de 
la disidencia de los curas, sospecho que un factor decisivo era el peso 
aplastante de las circunstancias en que desempeñaban su ministerio: 
alejados de su capital episcopal y siempre necesitados de la protección 
y apoyo de sus feligreses, los sacerdotes norteños tenían más incentivos 
para colaborar que para enfrentarse inútilmente con sus pares civiles.** 


Conclusiones 


He titulado este ensayo como un esbozo porque se trata de un estudio 
preliminar, al que faltaría integrar fuentes aún no exploradas y nuevos 
estudios sobre las distintas regiones del país. Todavía son muchos 
los temas que están a la espera de un historiador: necesitamos mayor 
información sobre el universo social y la experiencia cotidiana del clero 
diocesano, sobre las cofradías y sus miembros, sobre la religiosidad y 
la sociabilidad femeninas, y, también, sobre las redes que permitieron 
sostener la Constitución y articular un verdadero “partido liberal” a partir 
de grupos, liderazgos e intereses regionales muy diferentes entre sí. 
Pese a todo, pienso que este rápido vistazo al proceso de juramento de la 
Constitución de 1857 nos permite hacer algunas conclusiones generales 
sobre este momento decisivo del siglo xix. 

La primera es que el juramento constitucional sirvió efectivamente como 
un mecanismo para revelar qué tanto respaldo popular tenían la Iglesia 


52 El cura párroco de Chínipas, Nieves E. Acosta, acudió a la ceremonia del juramento y firmó el acta 
correspondiente, pues concluyó que la Constitución de 1857 “no tenía nada contrario al dogma católico y 
a la moral cristiana”. Véase Guadalupe Beatriz Aldaco, “El trono y el altar: pugnas entre Iglesia y Estado 
en Sonora (1856-1860)”, en Memoria del xvi Simposio de Historia y Antropología, vol. 1, Hermosillo, 
Universidad de Sonora, 1994, pp. 361-377. 


53 La presencia de un clero disidente no es un fenómeno exclusivo del norte, en el obispado de 
Guadalajara, por ejemplo, hubo desde principios del siglo xix una minoría de “curas y frailes apartados 
del ala tradicional del clero... En la época previa a la Reforma sobresalieron José de Jesús Huerta, quien 
desde la década de los treinta se había declarado a favor de que el Patronato recayera en la nación; José 
Manuel Covarrubias, canónigo penitenciario de la catedral; Jesús Ortiz, acusado desde los años cuarenta 
de 'destrozar el vínculo social de confraternidad”; Andrés López Nava, cura de Colotlán y secretario de 
Justicia y Negocios Eclesiásticos del 13 al 21 de enero de 1847; Francisco de Paula Campa, a quien se le 
identificó como un sacerdote reformador; Antonio Plácido Anaya, defensor de la causa constitucionalista 
durante la Reforma; el canónigo José Luis Verdía; y Juan José Caserta, el más radical de todos”. Jaime 
Olveda, “El obispo y el clero disidente de Guadalajara durante la Reforma liberal”, en J. Olveda (coord.), 
op. cit. pp. 102-103. 
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católica y el Estado al momento de enfrascarse en una guerra abierta 
a raíz de la Constitución liberal. Las actas de celebración del juramento 
y los reportes sobre disturbios a causa del mismo muestran una nación 
escindida, en la que ninguna de las dos potestades gozaba realmente 
del apoyo mayoritario de la población. Es importante resaltar que la 
distribución geográfica de las lealtades político-religiosas expresadas en 
el juramento ya nos anuncia cuál sería el teatro de la inminente guerra civil: 
la guerra de Reforma sería una guerra peleada fundamentalmente en los 
estados donde una parte importante de la población se movilizó en 1857 
a favor de la Iglesia y en contra de la Constitución, y que sería decidida, 
casi diez años más tarde y después de una intervención extranjera, por 
ejércitos reclutados en los territorios donde el clero tenía menos presencia 
e influencia social.** Más que una simple guerra entre partidos, la guerra 
de Reforma fue una verdadera disputa por el alma de la nación. 

Una segunda conclusión importante es que la crisis del juramento 
confirmó nuevamente que el clero no estaba dispuesto a convertirse 
en un simple agente de la moralidad y el orden público, como 
deseaban muchos liberales. Hacia 1857, después de casi tres 
décadas de agrios debates sobre la continuidad del Patronato y la 
extensión de los privilegios y las libertades eclesiásticas, la mayor 
parte del clero mexicano había decidido enfrentarse abiertamente 
al Estado para salvaguardar su autonomía, sus bienes y su papel 
como rector espiritual de la nación; una vez rota la armonía entre 
las dos potestades y evidenciada la imposibilidad de sostener 
una república confesional y liberal al mismo tiempo, el gobierno 
constitucional no tendría más remedio que optar por un camino que 
en realidad no había sido considerado por los constituyentes de 
1857: la total separación entre la Iglesia y el Estado. Irónicamente, 
el juramento de la Constitución de 1857 fue la última gran ceremonia 
religiosa organizada e impuesta por el gobierno mexicano, como 
si se tratara de una confirmación simbólica de la ruptura entre las 
dos potestades, el artículo 9% de la Ley de Libertad de Cultos de 
1860 declaró enfáticamente que “el juramento y sus retractaciones 
no son de la incumbencia de las leyes. Cesa por consiguiente la 
obligación legal de jurar la observancia de la Constitución, el buen 
desempeño de los cargos públicos y de diversas profesiones, 


54 Al respecto véase Conrado Hernández López, Militares conservadores en la Reforma y el Segundo 
Imperio (1857-1867), tesis doctoral, El Colegio de México, 2001, pp. 198-201. 
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antes de entrar al ejercicio de ellas”.*% Me atrevo a añadir que esta 
ruptura simbólica pronto daría lugar a un esfuerzo monumental para 
dotar a la Constitución liberal de un nuevo sentido de sacralidad y 
trascendencia. El sustituto del viejo catolicismo republicano, el de 
los juramentos constitucionales y los Te Deums en catedral para 
solemnizar acontecimientos políticos, sería el nuevo nacionalismo 
liberal, con su panteón de mártires y su evangelio reformista 
sintetizado en los nuevos rituales y catecismos cívicos.*' 

La tercera y última conclusión es que el juramento constitucional reveló 
qué tan presente estaba la Iglesia en la sociedad mexicana de mediados 
del siglo xix. A pesar de que los liberales criticaban la docilidad del pueblo 
“ignorante” y “fanático” frente a los curas, y los obispos también creían vivir 
en un país “exclusivamente católico”, la verdad es que la Iglesia no tenía ni 
una presencia ni un control social avasallador en todo el territorio nacional. 
Si bien existían amplias zonas donde una combinación afortunada de 
condiciones económicas, sociales y culturales había facilitado el desarrollo 
de una religiosidad clericalizada, había también regiones enteras donde el 
clero era una realidad lejana y poco influyente. 

El profundo anticlericalismo que salió a la luz durante los años de la 
Reforma no era únicamente el de los políticos liberales que resentían 
los privilegios y el poder de la jerarquía eclesiástica, sino también el de 
las poblaciones que no se sentían identificadas con la protesta clerical 
a Causa del abandono espiritual en que se hallaban desde mucho 
tiempo atrás. ¿Qué solidaridad podía esperar el clero de aquellos 
pueblos que rara vez gozaban del consuelo sacerdotal y el auxilio 
de los sacramentos, y a los que, sin embargo, se exigía el pago de 
obvenciones, servicios personales y diezmos? 

Creo que los obispos de aquella generación fueron conscientes del 
desprestigio y la debilidad de la Iglesia católica en buena parte del país, y 
ello explica que, a los pocos años de la crisis del juramento, la Santa Sede 
y el Episcopado llevaran a cabo una ambiciosa reorganización territorial 
de la Iglesia mexicana, que comenzó erigiendo siete nuevas diócesis entre 
1863 y 1864, y que continuaría con la creación de diez más durante el 
resto del siglo xix —reforma que vendría acompañada de un fuerte impulso 
a educativas. Puede decirse, entonces, que el difícil y doloroso drama de 
la Reforma permitió a la Iglesia las viejas y nuevas órdenes religiosas, así 


55 “Ley sobre libertad de cultos”, en M. Dublán y J.M. Lozano (comps.), op. cit. pp. 762-766. 


56 Al respecto véase David A. Brading, Mito y profecía en la historia de México, México, rce, 2004, pp. 
126-157. 
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como de una gran diversidad de iniciativas sociales y católica no solamente 
conquistar su independencia frente al Estado, sino también redescubrir la 
vocación misionera de sus orígenes. 
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“Dos [años] pasé lleno de trabajos de sustos causados 
por esta misma gavilla y que aun fui robado por ellos”, 
escribió el cura Dámaso Martínez el 29 de septiembre 

de 1857. “Todo esto sufrí, mas a mi propia vida la 
juzgaba no en peligro con ellos. Hoy no es así [...] mi 
vida la creo vendida por los indios con ellos”.* 


En los nueve meses antes de este informe a la Mitra de Guadalajara, 
los feligreses de Santa María del Oro presentaron una serie de 
peticiones para emplear el dinero en posesión del cura, quien heredó 
unos 400 pesos de la venta forzosa de su cofradía, y los cofrades 
buscaron el dinero para recomprar su tierra.? En agosto de 1857, sin 
embargo, los intentos legítimos de la feligresía, por vías eclesiásticas 
y civiles, fracasaron. Desde hacía tiempo circulaban rumores acerca 
de que estos feligreses (indígenas) se habían aliado con un destacado 
gavillero en la región, Manuel Lozada.? No debe sorprender que el cura 
Martínez se encontrara acurrucado en su iglesia mientras la gavilla de 
Lozada rodeaba el pueblo, acompañado por los indígenas del mismo, 
exigiendo al sacerdote y al juez rendirse. Martínez fue rescatado sólo 
por la intervención de las tropas estatales, quienes dispersaron a la 
gavilla y dejaron huir al sacerdote. 

En los dos años siguientes, la situación se invirtió. Lozada se 
convirtió en un militar de rango de las fuerzas pro-lglesia durante la 
Guerra de la Reforma. Ademés, canalizó a los rebeldes dispersos en 
apoyo del privilegio eclesiástico y la intolerancia religiosa mientras se 
convertía en el principal benefactor de la Iglesia en la región. Martínez, 
por su parte, estableció una relación estrecha con el exlíder de la 
gavilla, viajando sin acompañante al pueblo natal de Lozada con el 


1 Archivo Histórico de la Arquidiócesis de Guadalajara Gobierno, Parroquias, Santa María del Oro, caja 1, 
carpeta 1849-1857, 29 septiembre 1857. En adelante, AHaG. 


2 AHAG, Justicia, Cofradías, Santa María del Oro, caja 2, exp. 25, 20 abril 1852. 


3 AHAG, Gobierno, Parroquias, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1856, 24 enero 1856. Aunque Lozada 
consiguió el rango militar durante el Segundo Imperio, antes de la Reforma el clero y las autoridades civiles 
lo llamaron el líder de una pandilla, o la gavilla de Álica. 
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fin de “mantener personalmente la paz”.* ¿Qué había cambiado? La 
feligresía inicialmente se rebeló contra su cura, pero ellos después 
ofrecieron sus vidas para defender la Iglesia, ¿por qué?, ¿cuál era la 
índole de su relación con la Iglesia y el clero antes de la rebelión? 

El conservadurismo popular en Nayarit sólo se entiende en términos 
de negociación religiosa, una dialéctica entre el clero y los laicos. 
Entre 1700 y 1850, los sacerdotes y los feligreses oscilaron entre la 
reciprocidad amistosa y la lucha violenta para erigir la Iglesia. Estas 
negociaciones se centraron en las cofradías, hermandades de laicos 
dedicadas a un santo o devoción con bienes raíces y ganado en común. 
Una “economía espiritual” se había desarrollado en la frontera.? En 
esta economía, los bienes de la cofradía eran la moneda de pago por 
las misas, el mantenimiento de la iglesia y las necesidades individuales 
de los cofrades. Pero al fin del siglo xvii y durante la primera mitad del 
xix, los cofrades y el clero lucharon con más frecuencia sobre el uso 
de esa moneda. Por una parte, los rebeldes en la década de 1850 
lucharon para defender esa economía espiritual rota, y por la otra, los 
sacerdotes accedieron a las exigencias de los rebeldes. 

Para llegar a estas conclusiones, hay que tomar en serio la motivación 
religiosa de los rebeldes y la naturaleza cambiante de la Iglesia. Primero, 
los campesinos no eran meramente pragmáticos, adhiriéndose a cualquier 
causa que les ofreciera acceso a sus tierras comunales, como algunos 
historiadores han argumentado.* Apoyaron a la Iglesia y a sus ministros, 
aunque bajo sus propios términos, y segundo, el clero demostró una 
amplia gama de comportamientos y motivaciones a principios del siglo xix. 
Los curas no compusieron un ejército monolítico de ideólogos empeñados 
en frustrar la modernidad.” Esencialmente, el conservadurismo popular 
en Nayarit representó tanto la voluntad de la Iglesia para acomodarse al 
comportamiento rebelde, como el celo religioso de los rebeldes. 

Para investigar los debates entre el clero y el laico y su eventual 
politización- este ensayo se basa en tres tendencias historiográficas: 
las de la rebelión agraria, el conservadurismo decimonónico, y la religión 
popular. Primero, los historiadores de Manuel Lozada típicamente 


4 AHAG, Gobierno, Parroquias, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1849-1857, 6 septiembre 1859. El 
sucesor de Martínez, Cosme Santa Anna, también negoció con Lozada; Ibídem, 20 enero 1865. 


5 Benjamin Smith, The Roots of Conservatism in Mexico: Catholicism, Society, and Politics in the Mixteca 
Baja, 1750-1962, Albuquerque, University of New Mexico Press, 2012, pp. 7-8. 


6 Por ejemplo, véase Mario Alfonso Aldana Rendón, La rebelión agraria de Manuel Lozada: 1873, México, 
CONAFE, Fondo de Cultura Económica, 1983, p. 71. 


7 Justo Sierra, Juárez: su obra y su tiempo, México, J. Ballescá y Co., 1906, pp. 160-161. 
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rechazan cualquier motivación religiosa en su rebelión, y en lugar de 
eso se concentran en catalizadores agrarios como la raison d'étre del 
movimiento. Mientras que la literatura decimonónica caracteriza a Lozada 
y a sus combatientes como bandidos “fanáticos,” a partir de mediados del 
siglo xx, la mayoría de los estudios sugieren que la supuesta defensa de 
la religión y de la Iglesia era una fachada epifenomenal. Desde este punto 
de vista, era emblema de un matrimonio superficial y pragmático entre los 
campesinos rebeldes y las élites tepiqueñas.? En este contexto, Lozada 
se presenta como defensor de los derechos indígenas y de las tierras 
comunales seculares ante las amenazas de los hacendados y la legislación 
perjudicial.? Jean Meyer admite cierto grado de motivación religiosa en 
su obra pero llega a una interpretación agraria al fin, sugiriendo que un 
abismo espiritual insuperable existió entre la jerarquía eclesiástica y los 
rebeldes.*” Más recientemente, Zachary Brittsan ha descubierto evidencia 
de que la alianza rebelde con la Iglesia durante la Reforma y el Segundo 
Imperio nació de un entendimiento mutuo.*! No obstante, debido en parte 
a un énfasis en Lozada mismo, la literatura hasta el momento ignora el 
marco espiritual construido durante los siglos antes de la década de 1850. 

Segundo, el renacimiento de la política conservadora en México en 2000 
ha impulsado una investigación nueva del conservadurismo decimonónico. 
Erika Pani, por ejemplo, junto con Brian Hamnett, Will Fowler, Humberto 
Morales Moreno y Brian Connaughton, han vuelto a examinar el papel 
desempeñado por los conservadores.*? En una proliferación de estudios, 
estos investigadores han desmentido el estereotipo burdo de las élites 
empeñadas exclusivamente en preservar su riqueza y estatus, y la supresión 


8 M.A. Aldana Rendón, op. cit. p. 71. Cfr. Salvador Quevedo y Zubieta, México: recuerdos de un emigrado, 
Madrid, Sucesores de Rivadeneyra, 1883, pp. 83-85. 


9 Silvano Barba González, La lucha por la tierra: vol. 1, Manuel Lozada, México: Barba González, 1956, 
p. 109. Barba González caracterizó a Lozada y Emiliano Zapata “auténticos y recios paladines de la 
agricultura mexicana” (p. 109). 


10 Jean Meyer, Esperando a Lozada, México, conacyt, 1984, pp. 126, 146-160. 


11 Zachary Brittsan, “Not for Lack of Faith: State, Church, and Popular Politics in Midcentury Tepic,” 
ponencia que presentó a Rocky Mountain Council for Latin American Studies, Park City, Utah, Estados 
Unidos, 30 marzo 2012, pp. 2, 9-13. Cfr. Guy Thomson, “La contrarreforma en Puebla, 1854-1886,” en Will 
Fowler y Humberto Morales Moreno (ed.) El conservadurismo mexicano en el siglo xix, Puebla, Benemérita 
Universidad Autónoma de Puebla, Facultad de Filosofía y Letras, 1999, pp. 243-244. 


12 Erika Pani (ed.), Conservadurismo y derechas en la historia de México, México, Fondo de Cultura 
Económica, 2009; Brian Hamnett, “Mexican Conservatives, Clericals, and Soldiers: The “Traitor' Tomás 
Mejía through Reform and Empire, 1855-1867,” Bulletin of Latin American Research, vol. 20, num. 2, pp. 
187-209, 2001; W. Fowler y H. Morales, op. cit.; y Brian F. Connaughton, Dimensiones de la identidad 
patriótica: religión, política y regiones en México: siglo xix, México, Universidad Autónoma Metropolitana 
Iztapalapa, División de Ciencias Sociales y Humanidades, 2001. 
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de las clases bajas. Han encontrado que muchos políticos conservadores 
estaban sinceramente interesados en estabilizar el país después de décadas 
de guerra y de la desintegración territorial. Fowler, por ejemplo, detalla cómo 
el pensamiento conservador adaptó, en respuesta a los ataques disruptivos 
de los liberales y la inestabilidad crónica del sistema federalista, los “valores 
éticos”.*? Connaughton examina cómo la jerarquía eclesiástica trabajaba 
por construir una “nación católica” mientras que miembros liberales del clero 
bajo atacaron públicamente a la Iglesia corporativa.** 

Pero a pesar de los excelentes estudios realizados hasta el momento, 
el apoyo popular del conservadurismo sigue siendo en gran parte 
inexplorado. Pani sugiere que los historiadores no persiguen una definición 
inflexible del conservadurismo mexicano proteico, sino “desentrañar las 
complejidades de la dinámica política [...] para descubrir lo que estaba en 
juego>” en esa época.* Queda mucho por hacer. Como Hamnett señala: 


La literatura histórica no ha sido capaz de establecer con respecto al conservadurismo 
vínculos similares entre los niveles nacionales, provinciales y locales a las que han 
surgido en la investigación del liberalismo en la era de la Reforma. Por otro lado, 
parece que hay una distinción cualitativa entre el conservadurismo de los élites, en 
particular los de la ciudad de México, y de los grupos provinciales. Estos últimos 
pueden, de hecho, presentar la verdadera cara del conservadurismo. ** 


Benjamin Smith mostró, en su estudio sobre la Mixteca Baja, que en 
Oaxaca, siglos de alianzas entre el clero y los caciques indígenas llevó la 
región a la aceptación del conservadurismo en el siglo xix y aún después de 
éste. Un clero autóctono protegió a sus feligreses de intrusiones indeseadas 
de la jerarquía eclesiástica. También resistió el impulso de intervenir en los 
asuntos de las cofradías y dejó a las hermandades bajo el dominio de los 
caciques hacia finales del siglo xvi y principios del xix.* Después, ese mismo 
clero ayudó a los hermanos a refundar las cofradías como “sociedades 
agrícolas” cuando el gobierno liberal prohibió las hermandades durante la 


13 W. Fowler y H. Morales, “Introducción: Una (re)definición del conservadurismo mexicano del siglo 
diecinueve,” en W. Fowler and H. Morales, Op. cit. pp. 11-36. 


14 B.F. Connaughton, Clerical Ideology in a Revolutionary Age: The Guadalajara Church and the Idea 
of the Mexican Nation, 1788-1853, Mark Alan Healey (trad.), Calgary, University of Calgary Press, 2003, 
p. 80; y B. F. Connaughton, Entre la voz de Dios y el llamada de la patria, México, Fondo de Cultura 
Económica, 2010, pp. 171-202. 


15 E. Pani, “Las fuerzas oscuras': El problema del conservadurismo en la historia de México,” en 
Conservadurismo y derechas en la historia de México, E. Pani (ed.), México, Fondo de Cultura Económica, 
2009, p. 21. 


16 B. Hamnett, op. cit. p. 190. 


17 B. Smith, op. cit. p. 66. Cfr. James Sanders, Contentious Republicans: Popular Politics, Race, and 
Class in Nineteenth-Century Colombia, Durham, Duke University Press, 2004. 


135 


Reforma.!* Pero esta relación amistosa entre el clero y la feligresía no se 
encuentra en Nayarit. Por el contrario, en Nayarit el párroco típicamente 
actuó como agente de la sede tapatía reformista, y al defender las cofradías, 
los hermanos tuvieron que luchar contra su cura local. 

Por último, este ensayo se basa en dos cambiosrecientes enla literatura 
sobre la religión mexicana: la investigación de la “religión popular” y la 
interacción entre la religión y la política. Hasta hace poco, los historiadores 
de la religión mexicana adoptaron un enfoque teleológico: ¿tuvieron 
éxito los frailes europeos en plantar el catolicismo en la tierra americana, 
o pudieron resistir tal imposición los pueblos indígenas, y retener sus 
prácticas prehispánicas??? Desde tal perspectiva, el catolicismo es un 
paquete uniforme de la liturgia, los sacramentos y los santos aprobados. 
Cualquier variabilidad local fue resultado del grado en que las poblaciones 
indígenas aceptaban o rechazaban a esta institución. Tal punto de vista 
desgraciadamente deja de lado las variaciones y adaptaciones claves 
entre sacerdotes y feligreses a nivel local.? 

De hecho, investigadores como William Taylor, Matthew O'Hara y 
Terry Rugeley han encontrado que estas variaciones componen el factor 
más importante en la determinación de la naturaleza de la Iglesia en un 
tiempo y lugar específico. En la primera mitad del siglo xix, la Iglesia católica 
era una institución difusa. William Taylor encuentra una “laicización de la 
fe” cuando el clero secular desapareció después de la independencia, y 
hombres y mujeres locales llenaron el vacío.? Aún más, santuarios e 
imágenes locales adquirieron más importancia durante esta época, cuando 
los viajes se hicieron más peligrosos por la proliferación de las pandillas y 
pronunciamientos.?? Durante esta apertura religiosa, los sacerdotes y sus 


18 B. Smith, op. cit. pp. 67, 174. 


19 Para la “conquista espiritual”, véase Robert Ricard, The Spiritual Conquest of Mexico: An Essay on 
the Apostolate and the Evangelizing Methods of the Mendicant Orders in New Spain, 1523-1572, Lesley 
Byrd Simpson (trad.), Berkeley, University of California Press, 1966. Para ver “resistencia” a tal conquista, 
véase Viviana Díaz Balsera, The Pyramid Under the Cross: Franciscan Discourses of Evangelization and 
the Nahua Christian Subject in Sixteenth-Century Mexico, Tucson, University of Arizona Press, 2005; y 
Malcolm Ebright y Rick Hendricks, The Witches of Abiquiu: The Governor, the Priest, the Genízaro Indians, 
and the Devil, Albuquerque, University of New Mexico Press, 2006. 


20 Para ver una discusión más desarrollado de la historiografía del estudio de la 
religión, véase Martin Nesvig, “Introduction,” en Local Religion in Colonial Mexico, M. 
Nesvig (ed.), Albuquerque, University of New Mexico Press, 2006, pp. xvili-xx. 

21 William Taylor, Shrines and Miraculous Images: Religious Life in Mexico Before the Reforma, Albuquerque, 
University of New Mexico Press, 2010, p. 166. Para ver una definición del término “religión popular”, véase 


William A. Christian, Jr., Local Religion in Sixteenth-Century Spain, Princeton, Princeton University Press, 1989, 
p. 3; y Carlos M. N. Eire, “The Concept of Popular Religion,” en M. Nesvig, Op. cit. pp. 1-29. 


22 MW. Taylor, Shrines, p. 177. 
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feligreses lucharon batallas cada vez más polémicas sobre el control de la 
“capital espiritual” (imágenes, capillas y cofradías) como Matthew O'Hara ha 
encontrado en la ciudad de México. Más notablemente, grupos yucatecos 
rechazaron completamente la intervención clerical y remodelaron su religión 
alrededor de líderes y cultos locales, tales como el “cruzob”.?* En este período 
de paradojas, cuando la “debilidad de la Iglesia institucional se emparejó 
con los signos abundantes de la fe en la acción”, la cuestión fundamental en 
Nayarit fue la de los términos de la economía espiritual: ¿quién mantendría 
el control de los bienes eclesiásticos? 

Con el cambio historiográfico hacia la religión popular, algunos 
investigadores de la política han dejado una interpretación estrictamente 
materialista y a cambio abrazan a la religión. Como argumenta Smith, 
por ejemplo, investigando la religión en su ámbito local “se requiere que 
nos preguntamos cómo las relaciones religiosas han impactado en las 
esperanzas sociales, económicas y políticas”, o como Matthew Butler 
señala en su estudio de los cristeros de Michoacán, “la religión sí les 
importaba a los campesinos al momento de negociar un camino entre las 
agendas conflictivas de la Iglesia y el estado”.? En Nayarit, también, la 
infraestructura propia del catolicismo, además del acceso y la inversión en 
esta infraestructura por parte de los feligreses, moldeaba la acción política 
durante la Reforma.* 

Esta investigación sugiere, fundamentalmente, que los combatientes 
conservadores en Nayarit inicialmente luchaban para recuperar y mantener 
el control sobre el culto religioso, y continuaron luchando para defender a 
la Iglesia. La tierra comunal sin duda fue un factor en esta lucha, en la 
medida en que apoyó la religiosidad cotidiana. Pero las preocupaciones 
agrarias solas no incitaron rebelión. Los rebeldes lucharon para defender 
una economía espiritual, que comprende la propiedad de la tierra, la 
creencia religiosa y la práctica religiosa. Esta economía, fundada en el 


23 Matthew D. O'Hara, A Flock Divided: Race, Religion, and Politics in Mexico, 1749-1857, Durham, Duke 
University Press, 2010, pp. 101, 149-173. 


24 Terry Rugeley, Rebellion Now and Forever: Mayas, Hispanics, and Caste War Violence in Yucatán, 
1800-1880, Stanford, Stanford University Press, 2009, p. 3. 


25 W. Taylor, Shrines, p. 168. 
26 B. Smith, op. cit. p. 10. 


27 Matthew Butler, Popular Piety and Political Identity in Mexico's Cristero Rebellion: Michoacán, 1927- 
29, Oxford, Oxford University Press, 2004, p. 3. 


28 W. Fowler y H. Moreno también sugieren que “[e]l respeto a la religión y a las costumbres parecía 
ser [...] la condición primaria para todo juego de alianzas entre los pueblos y los caudillos serranos”; 
Introducción,” en W. Fowler and H. Morales, op. cit. p. 30. 
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período colonial tardío, se formó de nuevo en las décadas anteriores de 
la Reforma por la negociación entre los sacerdotes y los feligreses sobre 
las tierras eclesiásticas. Aunque apasionada, la negociación nunca cesó. 
A pesar de las batallas como las de Santa María del Oro, estos debates 
culminaron en una alianza entre los combatientes rebeldes y el clero 
durante los conflictos de mediados de siglo. 

La región bajo estudio es una franja de frontera entre la tierra caliente 
a lo largo de la costa del Pacífico y la Sierra Madre Occidental al este. 
Actualmente forma parte del estado de Nayarit, pero esta región en 
la primera mitad del siglo xix conformó el séptimo cantón de Jalisco, 
Tepic, que tuvo poco más de 60,000 habitantes.” Fue dentro de la 
línea de rancherías y pueblos a lo largo de esta franja que Lozada hizo 
su cuartel general durante la Reforma y el Segundo Imperio, y de la 
cual sacó la mayoría de sus fuerzas. 

Algunos antropólogos e historiadores se enfocan en las conexiones 
entre Lozada y los Coras, indígenas que vivían en rancherías dispersas 
sobre toda la Sierra del Nayarit.?? Por un lado, es cierto que los lozadistas 
frecuentemente amenazaron al cantón de Colotlán al este de la Sierra, y 
algunos Coras compusieron esas fuerzas. Pero, por otro lado, el nexo 
principal de la actividad lozadeña estaba dentro de las cinco parroquias 
y el grupo de misiones en la frontera, al oeste de la Sierra. De hecho, los 
antepasados de los frontereños decimonónicos habían perseguido a los 
Coras en el siglo xvi para obtener privilegios especiales de la Corona. Esta 
beligerancia y sus beneficios concomitantes, junto con las concesiones 
religiosas, formaron el compromiso entre las autoridades coloniales y los 
frontereños. Y este compromiso últimamente llevó a Lozada y a sus fuerzas 
a una alianza con los conservadores a mediados del siglo xix. 


La fundación de una economía espiritual, 1650-1820 


A pesar de que la región nunca fue una fuerza económica poderosa, la 
necesidad de proteger los cultivos comerciales en la tierra caliente de 
Nayarit ofreció un incentivo suficiente para mantener una barrera entre 


29 Manuel López Cotilla, Noticias geográficas y estadísticas del Departamento de Jalisco, Guadalajara, 
Unidad Editorial del Secretaría General del Gobierno de Jalisco, 1983, p. 134. 


30 Véase, por ejemplo, Laura Magriñá, Los coras entre 1531 y 1722: ¿indios de guerra o indios de paz?, 
México, CONACULTA-INAH, 2002. 
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la zona agraria y la sierra indómita.*? Los habitantes de esta frontera 
también necesitaban un incentivo para quedarse, dado que la Sierra 
del Nayarit tanto frenó como atrajo a la población frontereña. Grupos 
serranos ocasionalmente descendían de las montañas y saqueaban 
las misiones colindantes. Mientras tanto, las montañas resistieron 
tenazmente la conquista, ofreciendo no sólo un reducto para los 
indómitos sino también una manera de salir del sistema colonial.*? 
Para proporcionar al menos un mínimo de estabilidad, las autoridades 
y los frontereños establecieron un acuerdo ad hoc mediante el cual 
el servicio militar y la práctica del catolicismo se recompensaban con 
privilegios como la exención del tributo; la protección jurídica contra los 
grandes propietarios; y un control amplio sobre los fondos eclesiásticos 
y la práctica cotidiana de la religión.* 

Este control sobre los bienes eclesiásticos se extendió a los feligreses 
a través de la cofradía. Aunque las cofradías en la Iglesia tridentina se 
destinaban principalmente a la fomentación de la ortodoxia laica, en 
las zonas rurales de Nueva Galicia proveían recursos comunales en 
momentos de necesidad, aparte de actuar como bases de la fe de 
los que veían a un sacerdote sólo de vez en cuando.” Oficialmente, 
las constituciones de las cofradías estipularon el número específico de 
misas que la hermandad financiaría, además de la entrega de fondos 
para la renovación de los templos. También concedieron licencia al 
mayordomo para recoger las limosnas en los días especificados. 

Por último, se delega a estas organizaciones la responsabilidad 
de cuidar a sus hermanos en tiempos de enfermedad o muerte. 
Los fondos comunes cubren los gastos funerarios, como los ritos, 


31 Alexander von Humboldt escribió del tabaco destacado de Tepic; apud Susan Deans-Smith, 
Bureaucrats, Planters, and Workers: The Making of the Tobacco Monopoly in Bourbon Mexico, Austin, 
University of Texas Press, 1992, p. 28. Para café, véase AHAG, Justicia, Cofradías, Tepic, caja 1, 26 enero 
1859. Para las minas de plata, véase Archivo Histórico de Instrumentos Públicos del Estado de Jalisco 
(AHIPEJ en adelante), Libros de Gobierno, tomo 8, folios 16-23. 


32 Matías Ángel López de la Mota Padilla, Historia de la conquista del reino de la Nueva Galicia, 
Guadalajara, Gallardo y Álvarez del Castillo, 1920, p. 507; Juan de Santiago Garabito, “Carta del obispo 
de Guadalajara [...],” Relaciones, Zamora, vol. 18, num. 69, invierno 1997, p. 86; José de Ortega, S.J., 
Apostólicos afanes de la Compañía de Jesús [...], Barcelona, Pablo Nadal, 1754, p. 70; Kieran McCarty y 
Dan S. Matson, “Franciscan Report on the Indians of Nayarit, 1673,” Ethnohistory, vol. 22, num. 3, verano 
1975, p. 214; y Francisco Delarrosa, “Entrada del obispo de Guadalajara en la provincia de los Coras 
Nayaritas [...],” Relaciones, Zamora, vol. 18, num. 69, invierno 1997, p. 82. 


33 Para ver la exención del tributo, véase AHiPEJ, Ramo de Tierras y Aguas, segunda colección, legajo 
23, vol. 70, exp. 6. Tal exención no duró más que uno o dos generaciones; la mayoría de los frontereños 
se pagaban el tributo a finales de siglo xv; Archivo General de la Nación (acn en adelate), Instituciones 
Coloniales: Indiferente Virreinal, Tributos, caja 2018, exp. 010; ibid., caja 5096, exp. 046. 


34 AHaG, Justicia, Cofradías, Santa María del Oro, caja 2, exp. 20, 23 junio 1788. 
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las misas y el entierro. A diferencia de las sociedades urbanas que 
típicamente invirtieron sus ingresos en instrumentos financieros como 
hipotecas y préstamos, las cofradías rurales invirtieron en la tierra, el 
ganado y las semillas.* En Nayarit, los clérigos fundadores donaban 
una pequeña suma a menudo para establecer la hermandad. Cuando 
el obispo Juan Ruiz Colmenero estableció una hermandad en el 
pueblo serrano de San Francisco de Atenco en 1649, por ejemplo, 
donó 12 vacas, un toro, seis yeguas y un burro.*” 

Más allá de sus estatutos oficiales, sin embargo, las cofradías 
fronterizas servían como fuentes de caridad, brindando alivio durante 
las epidemias, el hambre y la guerra. Gabriel López agradecido, 
donó dos caballerías (aproximadamente 210 acres) en 1688 a 
la Cofradía de Nuestra Señora de la Inmaculada Concepción en 
Acuitapilco, después de recibir de la hermandad unas fanegas de 
maíz, algunas reses y 80 pesos.** 

Cuando estas cofradías llegaron a ser objeto de escrutinio real a finales 
del siglo xvi, el obispo Antonio Alcalde justificó, ante el intendente de 
Nueva Galicia en un informe de 1788, la política de su diócesis de entregar 
los fondos eclesiásticos a los feligreses. Sin los sínodos y con escasas 
posibilidades de ganar dinero de otras fuentes, el apoyo principal de su 
obispado era la cofradía local.** A pesar de que estas cofradías eran en 
gran parte informales —sin la aprobación oficial de la Iglesia y fuera de 
la jurisdicción eclesiástica— tales organizaciones mantuvieron viva a la 
Iglesia desde el siglo xvi en adelante.* Para mantener viva la Iglesia, sin 
embargo, fue necesario tomar lo malo con lo bueno. Si un sacerdote trataba 
de entrometerse en los asuntos de la cofradía e instalar a un mayordomo 
vecino sobre la hermandad, provocaba un alboroto.* Los Cofrades 


35 Aunque está fuera de la zona estudiada aquí, para ver la constitución del pueblo de Tlajomulco, véase 
AHAG, Justicia, Cofradías, Xalisco, caja 1, exp. 28, 17 noviembre 1672. 


36 W. Taylor encuentra una distinción semejante a través de Jalisco; W. Taylor, Magistrates ofthe Sacred: 
Priests and Parishioners in Eighteenth-Century Mexico, Stanford, Stanford University Press, 1996, p. 304. 


37 Delarrosa, Op. cit. p. 82. 
38 AHIPEJ, Ramo de Tierras y Aguas, segunda colección, leg. 34, vol. 136, exp. 15. 
39 AHAG, Justicia, Cofradías, Santa María del Oro, caja 2, exp. 20, 23 junio 1788. 


40 La mayoria de cofradías en el Jalisco central también se fundaron en las primeras décadas de los 
1600. W. Taylor y John K. Chance, “Cofradías and Cargos: An Historical Perspective on the Mesoamerican 
Civil-Religious Hierarchy,” American Ethnologist, vol. 12, num. 1, febrero 1985, p. 8. 


41 Aprincipios de la época colonial, los mayordomos se seleccionaron de los gobernadores, cabecillas, 
principales, o caciques. Para ver el caso de Tepic, véase Pedro López González, Las cofradías en Nayarit: 
Cap. Juan López Portillo y Rojas, pionero del desarrollo socioeconómico en Tepic en el siglo XVII, Tepic, 
López González, 1980, p. 15; para Xalisco, véase AHac, Justicia, Cofradías, Jalisco, caja 1, exp. 21, 15 abril 
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abandonarán sus pueblos y huirán a las colinas, explicó el obispo, y así 
fue necesario conceder el control casi total sobre la propiedad eclesiástica. 

Junto con el control laico sobre los bienes eclesiásticos llegó el 
control sobre la sustancia y la frecuencia de las prácticas paralitúrgicas. 
Durante la mayor parte del período colonial, los clérigos se quejaron 
de heterodoxia, pero la supervisión eclesiástica era limitada. En lugar 
de indicar la fuerza clerical, de hecho, la prohibición ocasional de una 
práctica popular sugiere que ciertas heterodoxias eran de largo plazo 
en estas comunidades. En 1707, la Mitra de Guadalajara reveló su 
debilidad coercitiva cuando se concedió licencia a los miembros de 
la Cofradía de Nuestra Señora de la Inmaculada Concepción de Jala 
para llevar la imagen de su hermandad sobre la diócesis y recoger 
limosnas para su hospital. Con la licencia llegó la prohibición de 
huenchihuas -según la Mitra, la práctica de que aquellos que buscaban 
licencia matrimonial citaron a Nuestra Señora como su madrina y así 
excusaron toda variedad de nupcias ilícitas- y también de comidas 
ceremoniales, danzas, fiestas profanas y sermones no eclesiásticos.*? 
Tal lista detallada indica que las autoridades diocesanas eran muy 
conscientes de la atmósfera festiva asociada con la llegada de un 
santo. Sin embargo, al delegar la supresión de esta atmósfera a los 
laicos que viajaban por áreas remotas y con pocos sacerdotes, las 
autoridades no pudieron esperar controlar la heterodoxia. 

A finales de la época colonial una economía espiritual se 
desarrolló en la frontera de Nayarit, en la que el apoyo a la Iglesia 
se intercambiaba por el control sobre los fondos eclesiásticos. Esta 
economía santificó las devociones de cada comunidad, aun cuando 
los sacerdotes y obispos intentaban suprimir prácticas heterodoxas. 
Al igual que los mercados de hoy, donde la estrategia más eficaz 
del consumidor está simplemente en marcharse, los frontereños 
huyeron de sus pueblos y misiones cuando las demandas de los 
clérigos llegaron a ser onerosas. La Iglesia en Nayarit era el producto 
de compromisos. Sin embargo, aunque esta economía espiritual 
dominó el ambiente religioso en el siglo xvi, era una recesión en el 
horizonte. Una serie de guerras europeas, además de movimientos 
agresivos de la corona borbónica contra la Iglesia, presionó este 
compromiso fronterizo. El obispado de Guadalajara intentó obtener 


1626; para Jala, véase ibídem, Jala, caja 1, exp. 3, 15 enero 1707. 


42 Ídem. 
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un mayor control financiero sobre las parroquias periféricas.* En los 
siglos xv y xix un cambio cultural influenció a la Iglesia. Al igual que 
las reformas reales, los eclesiásticos jansenistas intentaron frenar lo 
que consideraban excesos barrocos entre los feligreses “fanáticos”, 
y conciliar la religión con la llustración.** 

Afinales del siglo xvi, el clero percibió a la Iglesia fronteriza menos como 
un compromiso, y más como comprometida. Para los cofrades a lo largo de 
la frontera de Nayarit, estos movimientos políticos y económicos implicaron 
cambios para ajustarse a una religión más ortodoxa y económicamente 
viable. Hubo una proliferación de quejas de los sacerdotes seculares, 
quienes refirieron una letanía de abusos de las cofradías: los gastos 
excesivos durante las fiestas; los gastos insuficientes en las misas y la 
infraestructura eclesiástica; y el mal manejo de los fondos de las cofradías. 
La solución: despedir a los mayordomos “indios”.* 


La economía espiritual en recesión 


La primera mitad del siglo xix se caracterizó por el ritmo de la ofensiva 
eclesiástica y la resistencia popular — un ciclo espiritual de “compresión- 
descompresión”. A nivel parroquial surgieron tres procesos generales. 
De 1800 a 1830, la Mitra tapatía continuó la campaña para apuntalar los 
fondos de la Iglesia que había comenzado a finales de 1700, y reformar 
las cofradías fronterizas. Luego, en la década de 1830, esa campaña se 
abandonó en gran medida y la presión se relajó cuando murió el obispo 
Ruiz de Cabañas. Este relajamiento continuó hasta que el Vaticano 
reconoció oficialmente la independencia mexicana y llenó la sede vacante 
una década más tarde. Pero a partir de la década de 1840, los curas 
renovaron con vigor sus maniobras reformistas y una vez más aumentó 
la presión sobre los feligreses intransigentes. Por su parte, los frontereños 
buscaron a mediados de siglo un culto alternativo. 


43 Para ver una examinación de ese fenómeno en la capital, véase Michael Costeloe, Church Wealth 
in Mexico: A Study of the Juzgado de Capellanías in the Archbishopric of Mexico, 1800-1856, London, 
Cambridge University Press, 1967. 


44 David Brading, Church and State in Bourbon Mexico: The Diocese of Michoacán, 1749-1810, 
Cambridge, Cambridge University Press, 1994; Pamela Voekel, Alone Before God: The Religious Origins 
of Modernity in Mexico, Durham, Duke University Press, 2002; y Brian Larkin, The Very Nature of God: 
Baroque Catholicism and Religious Reform in Bourbon Mexico City, Albuquerque, The University of New 
Mexico Press, 2010. 


45 Por ejemplo, véase aha, Justicia, Cofradías, Jala, caja 1, exp. 18, 24 julio 1804. 
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En breve, así como “la turbulencia institucional” puso el futuro de la 
práctica religiosa y su lugar en la sociedad mexicana en duda, los curas 
se esforzaron por asegurar su bienestar.* Los feligreses se esforzaron 
por recuperar el terreno perdido y obtener nuevas concesiones. Para 
la feligresía, la historia de la Iglesia en la frontera de Nayarit, con su 
alto grado de compromiso, significó que el conservadurismo popular 
era inicialmente más una resistencia a la intervención del clero en los 
asuntos religiosos que el anticlericalismo de los políticos liberales. 

De 1800 a 1830, los sacerdotes fronterizos intentaron apropiarse los 
bienes de las cofradías y venderlos o alquilarlos, o colocarlos en manos 
de los administradores vecinos, con el objetivo de asegurar la riqueza 
eclesiástica. Después de su visita pastoral a la diócesis en 1798, el obispo 
de Guadalajara Ruiz de Cabañas ordenó que los sacerdotes colocaran 
administradores vecinos a cargo de los bienes de las hermandades, 
especialmente las de los indígenas, con el fin de evitar la extinción de las 
cofradías a manos de sus mayordomos “irresponsables”.*” 

Aunque los datos son difíciles de conseguir, muchas cofradías 
de la frontera sí sufrieron una disminución dramática de sus bienes. 
En el mismo año en que el obispo Ruiz de Cabañas recorrió su 
diócesis, el cura de Jala Antonio Patrón advirtió que la Cofradía de 
Nuestra Señora de la Purificación llegaría a su fin dentro de cuatro 
o cinco años.* Sólo dos décadas antes, en 1781, la hermandad 
reportó 1,691 cabezas de ganado, 220 caballos y mulas, e ingresos 
anuales de 615 pesos.** Lamentablemente, Patrón no proporcionó 
ninguna cifra para permitir una comparación con los bienes en 
1798. Pero aun teniendo en cuenta la hipérbole, para pasar en 
1781 de la prosperidad a la extinción, en un período de 20 años 
implica una pérdida de bienes significativa. Por el contrario, otras 
cofradías de la región podrían sobrevivir a lo largo del siglo xix, con 
aproximadamente 100 cabezas de ganado o menos.” Las razones 
de la pérdida en Jala no están claras, pero los estudios en otras 
regiones de Jalisco durante este período citan el aumento de los 
litigios de tierras y el incremento de los gastos religiosos, junto con 


46 M. O'Hara, op. cit. p. 19. 

47 AHAG, Justicia, Cofradías, Jalisco, caja 1, exp. 24, 28 noviembre 1800. 

48 Ibídem, Jala, caja 1, exp. 11, 13 septiembre 1798. 

49 AHAG, Gobierno, Parroquias, Jala, caja 1, carpeta 26 agosto 1777 [sic], (26 septiembre 1777). 


50 En 1826, por ejemplo, la cofradía de Nuestra Señora de la Asunción en Santa María del Oro tuvo 114 
reses y 26 caballos; aHac, Justicia, Cofradías, Santa María del Oro, caja 2, exp. 15, 14 abril 1826. 
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la ampliación de la población y la mayor demanda de comida y 
bebida durante las fiestas.** 

Frente a la extinción o no, los cofrades de la región no renunciaron al 
control sin quejarse. Pero a principios del siglo xix estas súplicas cayeron 
en oídos sordos. En 1804, los hermanos de un hospital de Camotlán 
escribieron una carta a la sede diocesana quejándose de “opresión” por 
parte de su sacerdote, Antonio Patrón, afirmando que “parece que el Sr. 
Cura nos la quier[e] quitar”. Aproximadamente dos semanas después, 
Patrón explicó a la Mitra que sí, intentó hacer precisamente eso. Debido a 
las “dilapidaciones” de los bienes de la hermandad, advirtió a los indígenas 
el año anterior, “que siempre que los Yndios no se corrigieren en el iniquo 
uso de sus cofradías, vendiese sus muebles, y poniendo a rédito el valor 
de ellos, arrendase sus tierras”. En la misma carta, Patrón recomendó 
mover el ganado a Ahuacatlán (la sede regional) en espera de su venta, 
dado el rechazo de los indígenas a cumplir con su ultimátum. La Sede 
estuvo de acuerdo, y el ganado se arreó al este.** 

En la primera década después de la independencia, los sacerdotes 
y los feligreses disputaron los límites de su propia autoridad en el 
nuevo ambiente político y legislativo. ¿De cuáles derechos agrarios y 
religiosos disfrutaba el pueblo? ¿Cuál era el patrimonio del sacerdote? 
En Guaynamota, por ejemplo, un capellán trató de circunscribir los 
límites de la autoridad laica. En 1822, los indios principales pidieron 
una investigación del nuevo mayordomo de su cofradía. Aunque hace 
mucho tiempo habían elegido al mayordomo de entre los residentes 
del pueblo, en 1821 su cura instaló un extranjero para apoderarse de la 
hermandad. Un año más tarde, sus rebaños habían disminuido en más 
de 100 cabezas de ganado, de 392 a 267, y ni el nuevo mayordomo, ni 
el sacerdote se habían dignado explicar esta pérdida a los principales. 
Ellos terminaron por pedir que los bienes de la cofradía “los vuelva al 
cargo del Pueblo, según se ha observado, sin que pueda de ellos hacerse 
algún gasto, sino con anuencia y conocimiento del alcaldes y sus viejos 
principales, que han cuidado de su aumento desde la fundación de 
dichas cofradías”. Cuando un sacerdote de Tepic exigió una aclaración, 
el cura de Guaynamota le envió una diatriba criticando el statu quo 
ante su parroquia. Según el cura, los indígenas malentendieron el 
propósito de una cofradía. Al exigir que todas las ventas de ganado 
requirieran una aprobación previa de los viejos principales, los indios 


51 W. Taylor y J. Chance, Op. cit. p. 14. 


52 AHAG, Justicia, Cofradías, Jala, caja 1, exp. 18, 24 julio 1804. 
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de Guaynamota estaban socavando el derecho clerical de administrar 
los asuntos de la cofradía independientemente de la supervisión laica. 

¿Cuál era peor, el cura le preguntó: los cientos de ventas ilícitas de 
ganado perpetrados por los mayordomos indígenas, o las decenas 
realizadas por los clérigos para mantenerse a sí mismos y al culto”? 
Aún más, los indios no eran cofrades oficiales. Se negaron a inscribirse 
en la cofradía, “porque se les hace muy gravoso dar cualquier limosna 
para el culto divino, y bien de sus almas, cuando para embriagueces y 
fandangos, les sobran dineros y arbitrios”.* A pesar de que la conclusión 
de la petición de los cofrades no es conocida, el caso ilustra, no obstante, 
las condiciones cambiantes de la economía espiritual. En el ambiente 
incierto de la posindependencia, el cura sintió que ya no podía depender 
de la beneficencia de los indios. Y los viejos principales, por su parte, 
perdieron el acceso a lo que ellos percibían como los fondos locales para 
su uso en actividades religiosas, fuera sancionado o no. 

Mientras tanto, en Santa María del Oro la cofradía se fracturó bajo 
una mano eclesiástica más pesada. En 1827 un sacerdote encarceló 
a Vicente Zavala, un destacado miembro de la Cofradía de Nuestra 
Señora de la Asunción, por apropiarse de la imagen de la cofradía y 
usarla para recaudar limosnas, y por distribuir los bienes de la cofradía 
sin licencia. Acostumbrado a una supervisión más tolerante, el indignado 
Zavala envió una queja a la Sede de Guadalajara. Cabe destacar que 
se basó en argumentos nuevos para retener un privilegio viejo. “Me 
parece que no está en el caso o en sus atribuciones del Sr. Cura pedir 
a los Jueces que me pongan en prisión por defender nuestros derechos 
y más en el día que somos libres para formalizar cualesquiera queja 
que se nos ofrezca contra quien no las infiera [...] Suplico a v.s. tome 
las providencias que hallase más oportunas para que nuestro Párroco 
sólo conozca en asuntos pertenecientes a su ministerio y no fomenta 
en perjudicarme; porque de lo contrario ocurriré a donde se me ha de 
administrar Justicia”. 

Otros cofrades de Santa María del Oro se alinearon con el cura. 
Cuando Zavala salió del pueblo, aparentemente para buscar justicia 
ante el obispo, otro grupo de hermanos presentó una carta a la Sede 
en la que consta que Zavala no representó a toda la cofradía. El caso 
terminó cuando Zavala no se presentó en Guadalajara; según algunos 
de sus partidarios, había salido permanentemente de la región.?* 


53 AHAG, Justicia, Cofradías, Guainamota, caja 1, 2 enero 1822. 


54 Ibídem, Santa María del Oro, caja 2, exp. 16, 29 marzo 1827. 
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Otros cofrades buscaron el auxilio de las autoridades civiles en contra 
de las maniobras del clero, y por medio de acciones aparentemente 
contradictorias quitaron al sacerdote del dominio agrario. Por un lado, 
continuaban apoyando al clero local bajo la hostilidad de las autoridades 
civiles. Por otra parte, hicieron su propio paso para el control de la 
religión local, lo que socavó la autoridad clerical. A partir de 1826 el 
Ayuntamiento de Jala atacó al sacerdote local en dos frentes. 

En cartas dirigidas a las autoridades diocesanas, los miembros del 
ayuntamiento alegaron la embriaguez abusiva del cura, su manipulación 
de un rebaño “fanático”, y su participación en las elecciones locales. 
Al mismo tiempo, el ayuntamiento intentó obligar a los feligreses a 
abandonar su apoyo financiero a la Iglesia, y amenazó con multar a 
cualquier persona que testificara a favor del sacerdote.** 

A pesar de esa presión, los feligreses informaron a la Mitra que 
secretamente contribuyeron al culto en desafío al ayuntamiento, 
dando aceite a la fábrica espiritual, por ejemplo.** Pero tres años 
después, en 1829, algunos miembros de Cofradía de Nuestra 
Señora de la Inmaculada Concepción de Jala hicieron un giro. 
En ese momento, el ayuntamiento estaba a punto de arrebatar la 
tierra que se había dedicado a la Inmaculada Concepción desde 
mediados del siglo xvi. Por lo menos algunos hermanos ayudaron 
al ayuntamiento en esta apropiación.*” 

Si bien no podemos saber si estos cofrades fueron coaccionados 
por el ayuntamiento, es importante tener en cuenta que el exsacerdote 
de Jala, Antonio Patrón, intentó vender las tierras de la Inmaculada 
Concepción sólo hacía 20 años antes, en 1806.*% Por otra parte, como 
algunos cofrades declararon, en los años siguientes el sacerdote no 
había utilizado adecuadamente la renta de la tierra para apoyar al culto. 
Es probable que, en este caso, algunos cofrades hubieran encontrado 
un nuevo aliado en el gobierno local en su esfuerzo por proteger su 
devoción. Para los hermanos laicos, los sacerdotes no eran más que 
auxiliares del culto, la feligresía demostraría su lealtad a la Iglesia 
cuando estuviera bajo ataque directo, pero si un sacerdote obstruía su 
acceso a la cofradía, ellos fácilmente podrían esquivarlo en un intento 
de proteger el culto local. 


55 AHAG, Gobierno, Parroquias, Jala, caja 1, carpeta 1826-1827. 
56 Ibídem, carpeta 1802-1838, 28 octubre 1829. 
57 Ibídem, caja 2, carpeta 1828-1860. 


58 AHAG, Justicia, Cofradías, Jala, caja 1, exp. 16, 31 octubre 1806. 
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De 1800 a 1830, el clero fronterizo temía el fin de su sustento. 
El edificio de la Iglesia estaba a punto de derrumbarse mientras su 
fundación, los bienes de las cofradías, se estaban desmoronando. 
Asimismo, la caída de la corona española provocó temblores a través de 
su colonia americana. En respuesta, los sacerdotes intentaron reforzar 
la Iglesia a nivel parroquial para ejercer control sobre los fondos de 
las hermandades, sin hacer caso de las quejas de los feligreses. Los 
feligreses partieron bajo presión, ya que algunos buscaron la ayuda de 
los nuevos ayuntamientos para proteger el statu quo anterior, mientras 
que otros siguieron al clero. En la siguiente década, los que habían 
resistido las maniobras eclesiásticas parecían ganar mientras la Mitra 
de Guadalajara abandonó en gran parte su campaña reformista. 


El ciclo descompresión-compresión continúa: 
1830-1840 y 1840-1853 


Obligado por la dependencia económica y política de los católicos en 
España, el Papa León xi¡ se negó a nombrar a clérigos mexicanos y a 
negociar oficialmente con las autoridades mexicanas hasta su muerte 
en 1829. En ese año, ni un solo obispo permaneció en México.** El 
obispado de Guadalajara estuvo vacante por más de una década 
desde que el obispo Ruiz de Cabañas se murió en 1824.% A lo largo 
de la frontera de Nayarit, los feligreses disfrutaron un período de 
gobierno laxo mientras la Iglesia tapatía acéfala no pudo completar 
sus tareas administrativas. En la parroquia de Jala, por ejemplo, los 
mayordomos sólo de vez en cuando entregaron los libros de cuentas 
a los sacerdotes. El cura Arcadio Cairo tardó más de cinco años en 
responder a una circular de 1834 que solicitó datos de las cofradías 
restantes. Cairo negó haber recibido la circular durante años, y cuando 
sí reportó recibirla, descubrió que los libros estaban en otro pueblo. 
Por otra parte, los mayordomos estaban ausentes o eran lentos en 
responder a sus consultas.** 


59 Anne Staples, La iglesia en la primera república federal mexicana (1824-1835), Andrés Lira (trad.), 
México, seP-Setentas, 1976, p. 21. 


60 Desde 1824 hasta 1836, cuando el obispo Diego de Aranda se nombró para encabezar la diócesis. En este 
interín, el obispo José Miguel de Gordoa llenó temporalmente la sede vacante durante 11 meses, de 1831 a 1832. 


61 AHaG, Justicia, Cofradías, Jala, caja 1, exp. 8, 2 septiembre 1839. 
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Al mismo tiempo, otros curas reportaron susurros de unas devociones 
que operaban sin la sanción oficial de la Iglesia, o, incluso, de su 
conocimiento. Cuando el cura José María Toribio Bustamante recorrió en 
1830 la región fronteriza en búsqueda de fondos de las cofradías para un 
préstamo forzoso, se tropezó con tal devoción en San Luis. Después de 
investigar los archivos de la Iglesia y de consultar a un informante local, 
Bustamante se enteró de que los indios en este pueblo pertenecieron 
a la Cofradía de María Santísima del Rosario, y descendían a la tierra 
caliente una vez al año para celebrar el día de su fiesta con sus taxtoles, 
o “costumbre de sus mayores”. Durante este festival, según el sacerdote 
vigilante, los cofrades gastaron bienes de la hermandad (que en ese 
momento era poco más de 30 cabezas de ganado) para embriagueces 
y “todo género de inmoralidades” sin pagar por misa o contribuir nada a 
la fábrica de la iglesia.*? La Sede instruyó a Bustamante para alistar a las 
autoridades civiles para persuadir a los cofrades de San Luis a contribuir 
con bienes, aunque no está claro si esta acción se llevó a cabo o no. 

Además, a principios del siglo xix el personal eclesiástico disminuyó por 
lo que empresarios religiosos llenaron el vacío. En 1830, sólo 85 de las 
135 parroquias de la diócesis de Guadalajara se ocuparon.* Los laicos en 
Nayarit comenzaron por alistar a los beatos laicos. En su queja acerca de un 
sacerdote ausente en 1831, los feligreses de Santa María del Oro explicaron 
que tuvieron que solicitar los servicios de “sacerdotes transeúntes” para 
obtener la oración o novena ocasional.** De hecho, estos clérigos errantes 
tuvieron una presencia constante en la parroquia, incluso cuando los curas 
licenciados estaban presentes. Victorino Núñez se quejó en 1842 de que 
estos itinerantes, “que vulgarmente les llaman misioneros”, administraban 
los entierros en las comunidades de las haciendas cercanas sin mostrar 
licencia.** El cura de Ahuacatlán en 1831 echó la culpa a un liberalismo 
creciente por la disminución de los entierros eclesiásticos, pero es posible 
que los feligreses simplemente estuvieran buscando otras opciones más 
baratas, también religiosas, aunque no autorizadas.* 

Un número creciente de presbíteros y ministros locales también 
dividieron lealtades y recursos cada vez más escasos.*” En Santa María 


62 Ibídem, Jalisco, caja 1, exp. 26, 22 enero 1830. 

63 A. Staples, Op. cit. pp. 23-24. 

64 AHAG, Gobierno, Parroquias, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1832, 17 diciembre 1831. 
65 Ibídem, carpeta 1824-1846, 1, 12 julio 1842. 

66 AHAG, Gobierno, Parroquias, Ahuacatlán, caja 2, exp. 20, 22 enero 1831. 
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del Oro, el cura Núñez acusó a un presbítero de conspiración contra él. 
Este ministro había establecido su residencia en la hacienda cercana 
de San Leonet, donde reunió a la población residente y los convenció 
de atrapar a Núñez en batallas legales sobre los ornamentos de la 
iglesia, por ejemplo, y se ofreció a sí mismo para cubrir sus necesidades 
espirituales por un salario de 50 pesos.* 

Una década más tarde, en 1850, el sacerdote de Jala Antonio Galindo 
sugirió a la Mitra de Guadalajara nombrar a un nuevo sacerdote interino en 
su ausencia. Galindo había arreglado la venta de los bienes de la cofradía y 
estaba a punto de salir para Guadalajara, pero temía que el ministro actual 
retardaría o detendría el procedimiento después de su salida. “Llevando el 
padre ministro mucha amistad con los enemigos opositores a esta venta”, 
Galindo explicó, “no sería remoto que tal vez se uniere con ellos, y fuere a 
sufrir algún trastorno o entorpecimiento este negocio”.** 

En la década de 1830, la feligresía en Nayarit recuperó discretamente 
los bienes eclesiásticos a expensas de la autoridad clerical. Un 
equilibrio religioso se restauró en la ausencia de un prelado reformista. 
Significativamente, los frontereños no abandonaron la fe. Más bien, 
se encontraron (o, en algunos casos, continuaron sin obstáculos) 
métodos alternativos para satisfacer las necesidades religiosas. Pero 
esta cuasi autonomía religiosa no duraría más de una década. Dentro 
de unos pocos años, después de que el obispo Diego de Aranda tomó 
el timón de la diócesis de Guadalajara a mediados de la década de 
1830, el clero reinició a lo largo de la frontera su campaña para sujetar 
las cofradías y la adoración religiosa a un mayor control eclesiástico. 
Aún más, los sacerdotes de la década de 1840 no se limitaron a hacer 
lo que sus predecesores habían hecho. 

Esta nueva generación trabajó aún más agresivamente para tomar 
el control de las cofradías rurales. Estos clérigos llevaron al sacerdocio 
a un período de tribulación para la Iglesia, cuando la política atrajo a 
los jóvenes que antes se hubieran convertido en sacerdotes. Además, 
el párroco perdió influencia y poder con el ayuntamiento dentro de 
los pueblos. Mientras tanto, muchos feligreses habían crecido en un 
ambiente de violencia, donde la rebelión armada fue el método normal 
para resolver las diferencias y la transferencia de poder del Estado. 


típicamente originaron de y tenían familia en estos dos nexos urbanos; AHaG, Gobierno, Parroquias, Jala, 
caja 1, carpeta 1659-1799, 1799. 


68 Ibídem, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1824-1846, l. 
69 Ibídem, Jala, caja 2, carpeta 1850-1854. 


149 


No es extraño, entonces, que una serie de sacerdotes corruptos y 
feligreses beligerantes llevaran a la región al borde de la rebelión en 
este período. 

En 1849, el párroco de Tepic Ignacio Castro hizo una advertencia 
profética al obispo Aranda sobre el estado del campo de Nayarit. Castro 
había viajado a la parroquia de Santa María del Oro para investigar las 
denuncias contra el cura Núñez, y se preocupó por lo que veía. En su 
informe a las autoridades diocesanas, le preguntó con elocuencia: 

Y cuando la Religión, perseguida por la impiedad en las capitales y grandes 
poblaciones, parece que se refugia en las aldeas, ¿Porque los curas en lugar de 
dar una buena dirección a los sentimientos de sus feligreses han de tener el brazo 
levantado para descargar el golpe? Nunca sería conveniente semejante conducta, 
y hoy es demasiado reprensible si atendemos a los horrores que han comenzado a 
experimentarse en nuestra Patria con la sangrienta guerra de castas y a que, aun 
en la diócesis que VSY felizmente preside, ha habido algunos movimientos en el 
Nayarit a fines del año anterior y principios del corriente. Y ¿sería difícil, que tantos 
hombres turbulentos como pululan entre nosotros tomaran a su cargo la execrable 
misión de formar una alianza de exterminio entre los individuos de la Sierra y los 
de los pueblos comarcanos, cansados de padecer; y a quienes aún ha faltado el 
apoyo de sus párrocos? Y si estos, con su poca prudencia contribuyeran, aunque 
remotamente, a tan espantoso porvenir, no llenarían de amargura y de dolor los días 
de mi Y. Prelado?”" 


Lamentablemente para los feligreses fronterizos, la advertencia de 
Castro se desatendió. Como advirtió, las relaciones laicas-clericales 
-y no los decretos anticlericales federales- ofrecieron el principal 
catalizador de la violencia. 

En la parroquia de Jala, una serie de sacerdotes primero despojaron 
y luego enajenaron los bienes de las cofradías. A finales de 1841, 
Mariano Avelar se designó párroco en Jala, y en dos años se vio envuelto 
en la controversia.”? Vecinos e indígenas juntos le acusaron de delitos 
diversos. Según ellos, Avelar expropió los bienes de la cofradía para 
el beneficio de su enorme familia; les cargó obvenciones exorbitantes; 
y, cuando el mayordomo del hospital de Nuestra Señora del Rosario 
se negó a entregar el diezmo que estaba acostumbrado a guardar, 
Avelar prohibió la procesión semanal de la Virgen. La tensión aumentó 
en 1844, con un pleito ante un juez local y múltiples peticiones a la 
Mitra. En mayo de ese año, una coalición de líderes de Jala viajó a 


70 AHAG, Gobierno, Parroquias, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1849-1857, 30 abril 1849. 


71 Aunque Avelar escribió que se ordenó en o 1833 o 1834, probablemente se ordenó en o 1831 o 1832, 
cuando el obispo Gordoa presidió sobre la diócesis; aHac, Gobierno, Parroquias, Jala, caja 1, carpeta 
1843-1844. 


150 


Guadalajara para que se escucharan sus quejas.”? Como resultado, 
Avelar fue encarcelado en 1845. Después regresó a Jala, pero murió 
dos años más tarde. 

Lejos de relajar la tensión con los feligreses, el párroco que 
reemplazó a Avelar, Antonio Galindo, vendió todos los bienes de las 
cofradías en menos de una década. El 17 de abril de 1849, el congreso 
jalisciense promulgó otro decreto de desamortización, el Decreto 121, 
el último en una serie de edictos estatales que comenzó en 1828. 
Aunque el Decreto 121 impactó sólo los bienes civiles, los curas 
-temerosos de una expropiación de bienes eclesiásticos- reportaron 
a la Mitra que estaban preparándose para los pleitos legales de los 
indígenas, quienes tratarían de recuperar las tierras de sus cofradías.”* 
También en 1849, el obispo Aranda emitió un mandato para instalar 
a nuevos mayordomos en las dos cofradías de Jala, y obligar a los 
exadministradores a entregar todos los bienes y libros bajo su control. 
Mientras que la cofradía de los vecinos cumplió voluntariamente con las 
demandas de la Sede, los hermanos indios se negaron. En su carta de 
1850 a Galindo, estos últimos cofrades citaron su constitución de 1627, 
en la que la Corona había decretado que el territorio de su cofradía 
no se pudiera enajenar sin que los hermanos “ser primero oídos y por 
fuero y derecho vencidos”. Galindo se los presentó ante un juez, y los 
hermanos accedieron más tarde en ese año. El cura después vendió 
parte del ganado de la hermandad para cubrir los honorarios legales.”* 

Al principio, parecía que este era el fin del asunto. Pero a principios 
de 1851 Galindo informó a la Sede diocesana que los cofrades indios 
-acompañados por tres cofrades vecinos- amenazaban a los nuevos 
mayordomos para obligarlos a renunciar a sus posiciones. Además, 
presentaron una petición a las autoridades políticas de Tepic para 
redistribuir entre ellos algunos terrenos de su cofradía de acuerdo con 
el Decreto 121. Sin embargo, y aun cuando el decreto exentó los bienes 
eclesiásticos, tuvieron que demostrar que la tierra era civil. Negaron 
que la tierra hubiera pertenecido a una cofradía, sosteniendo que era 
idea del sacerdote imponer ese título en su hermandad, o cofradía 
laica no autorizada. Cuando este intento fracasó ante la Iglesia y su 
documentación de la existencia de la cofradía, enviaron una carta al 
gobernador de Jalisco en 1852. Así explicaron: 


72 Ídem. 
73 AHAG, Justicia, Cofradías, Jala, caja 1, exp. 6, 16 septiembre 1850. 
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“[...] En ningún tiempo ni por ningún Sr. Cura habíamos sido demandados, 
maldecidos en la sacristía del hospital, y en el pulpito en el intermedio de la Misa, 
[...] y disolvía la Hermandad de cofrades,” como Galindo ha hecho.”*? 


Sin embargo, el gobernador no intervino. 

Al igual que los feligreses de Jala, lucharon vanamente para mantener 
la tierra de su cofradía, así también, los feligreses de Santa María del 
Oro perdieron el control de su cofradía y de las prácticas religiosas 
locales. Un nuevo sacerdote —el susodicho Victorino Núñez- entró en 
el curato a principios de los años 1840 y pronto se convirtió en el blanco 
de la ira de su feligresía. Sus movimientos agresivos para restringir la 
autoridad de los feligreses, cuando estaban acostumbrados al control 
local, los puso en el camino a la rebelión, sobre todo en momentos 
en que las gavillas prosperaron en la región, y la inestabilidad política 
a nivel nacional les ofreció una oportunidad. El comportamiento de 
Núñez en Zapotlanito ofrece un ejemplo característico. Núñez y los 
feligreses de la parroquia de Santa María del Oro se peleaban por la 
renovación de la iglesia, que había comenzado sin licencia.”? Como 
resultado, cuando la imagen de María Santísima de la Expectación 
pasó por Santa María del Oro durante la Semana Santa en 1849, 
Núñez la confiscó.”” Fue esta acción, de hecho, la que obligó a la Sede 
diocesana a enviar al cura tepiqueño Castro para investigar a Núñez. 
Las autoridades eclesiásticas arremetieron contra Núñez después de 
recibir el informe de Castro, pero Núñez continuó su ofensiva en otros 
lugares de su parroquia hasta su muerte a principios de 1856.”* 

Estas parroquias y sus sacerdotes no eran idiosincrásicos. Sus 
semejanzas señalan tendencias más amplias, más regionales. Castro, 
por ejemplo, informó a la Mitra que la lucha entre Núñez y sus feligreses 
en Santa María del Oro también se podían encontrar en toda la región, 
en San Blas y en otros puntos.”? El meollo del asunto fue la persistencia 
de la pobreza de la frontera. Al igual que en la época colonial, los 
sacerdotes frecuentemente mencionaban que el jornalerismo era la 
ocupación principal de la mayoría de los frontereños, e incluso que 
este trabajo diario no alivió la miseria. Un sacerdote se quejó de que 


75 Ídem. 
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el peonaje en las haciendas cercanas empujaba a los cofrades a robar 
a la hermandad, así como “que algunos Hacendados todos los años 
reclaman varias sumas en lo que salen debiendo por adelanto que les 
hacen, y jamás pueden lograr un octavo”.* 

Además, las actividades cotidianas de la iglesia se basaron 
absolutamente en los fondos de las cofradías. En 1850, las cofradías de 
Ahuacatlán pagaron todo, desde el auxilio durante una epidemia de la 
cólera moribus hasta la reconstrucción de la iglesia.*? Los bienes de las 
hermandades eran esenciales para el culto local, aunque a mediados 
del siglo xix, los bienes de las cofradías estaban desapareciendo. 
En Zapotlanito en 1850, la cofradía se había reducido a 18 cabezas 
de ganado. La sede de la parroquia mantuvo sólo 25 cabezas de 
ganado en ese mismo año.*? Pero a pesar de estos recursos escasos, 
los sacerdotes y los feligreses continuaban peleando por estas 
hermandades para su propia supervivencia. 

Mientras que los fondos disminuían, los sacerdotes fronterizos lucharon 
más fuertemente por los recursos. A diferencia de los intentos de sus 
antecesores, quienes se limitaban en gran parte a instalar mayordomos 
vecinos y prevenir los gastos no autorizados, en los 1840 se saquearon 
los bienes de las cofradías y se detuvieron las celebraciones religiosas. 
Por su parte, los cofrades aprendieron que tenían pocas oportunidades 
por los canales civiles o religiosos. Las autoridades civiles respetaron la 
jurisdicción eclesiástica en su mayor parte en este período, y apoyaron a 
los sacerdotes contra sus feligreses. La Sede diocesana de Guadalajara, 
por su parte, continuó apoyando la autoridad de los sacerdotes sobre los 
bienes de las cofradías aunque reprendió los abusos más atroces de ese 
poder. Los cofrades quedaron con poco que perder y mucho que ganar 
por rebelarse en los 1850. 


Los feligreses se resisten, 1853-1857 


Los años que precedieron a la Reforma representan un preludio para el 
movimiento de Lozada; algunos cofrades se unieron con las élites locales 
para forzar violentamente el cambio político y religioso en la región. 


80 Ahac, Justicia, Cofradías, caja 2, exp. 19, 8 enero 1847. 
81 AHaG, Gobierno, Parroquias, Ahuacatlán, caja 2, exp. 20, 13 septiembre 1850; ibídem, 2 junio 1851. 
82 Ibídem, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1824-1846, l, 30 enero 1849 [sic] (1850). 
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Además, los frontereños también abrazaron un culto alternativo en una 
zona remota, y remodelaron el ritual religioso y descentraron la sede de 
la parroquia como el nexo de actividad religiosa. Estos primeros intentos 
fracasarían cuando las autoridades civiles y religiosas intervinieron para 
restablecer el orden y reprimir a la heterodoxia. Pero a la luz de este 
fracaso doloroso, los feligreses estaban aún más dispuestos a apoyar 
las pretensiones políticas de un líder de una gavilla local, siempre que él 
estuviera dispuesto a apoyar sus ambiciones religiosas. 

Cuando las intervenciones eclesiásticas se intensificaron hacia mediados 
de siglo, un número de líderes laicos surgieron en las parroquias a lo 
largo de la frontera de Nayarit y guiaron la disidencia popular por canales 
tanto legítimos como sediciosos. Atanasio Ramos sirvió como un ejemplo 
temprano de este tipo de líder en Jala. Se alineó con los intereses de los 
cofrades desde los 1840 hasta los 1860 y se desempeñó como mayordomo 
al menos una vez durante ese período. Sus acciones contra el clero le ganó 
la reputación de un tábano. Mariano Avelar identificó a Ramos como uno 
de sus “acérrimos enemigos” en 1844, justo antes de que el testimonio de 
Ramos contra él resultara en el encarcelamiento de Avelar. 

Atanasio Ramos continuó la batalla contra el sucesor de Avelar, Antonio 
Galindo. Él desempeñó un papel importante en el susodicho caso de 1851, 
por ejemplo, en la que los cofrades indios de Jala intentaron arrebatar 
el control de la cofradía apelando al gobernador del estado. Aunque no 
está claro si Ramos instigó la apelación o no, él era el juez responsable 
de resolver la apelación en la corte local.** Después del fracaso de esta 
apelación, es probable que el cura Galindo pensara que podía socavar la 
credibilidad de Ramos cuando el sacerdote lo demandó en 1852 por una 
deuda de 800 pesos que Ramos debía a la cofradía después de su turno 
como mayordomo. Pero Ramos tuvo bastante influencia entre otros 
feligreses y acosó a Galindo el resto de su mandato. Cuando el sacerdote 
disolvió la cofradía de indios ese mismo año, un grupo de feligreses exigió 
la destitución de Galindo en una serie de peticiones enviadas tanto al 
gobernador del estado como a la Mitra.*8 

Galindo sospechó que Ramos había orquestado las peticiones, que 
fracasaron.” Esta sospecha se confirmó el siguiente mes, cuando 


83 AHAG, Gobierno, Parroquias, Jala, caja 1, carpeta 1843-44, 3 febrero 1844. 
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Ramos dirigió a los “indígenas revoltosos” en su campaña para derrocar 
al gobierno de Jala e instalar los líderes rebeldes. Ramos secundó el Plan 
de Blancarte, que se pronunció en Guadalajara en julio de 1852. Según 
Galindo, “el fin único con los sublevados [que] se han levantado no ha 
sido otro sino con el de apoderarse y repartirse de todos los terrenos 
y muebles de las cofradías de esta parroquia”, el cual hubiera tenido 
éxito si las autoridades cercanas no hubieran intervenido rápidamente 
para restaurar el orden.$ El obispo de Guadalajara prudentemente 
sugirió a Galindo dejar el caso de la deuda contra Ramos, por lo menos 
de momento.?** De hecho, Ramos continuará vigilando al clero de Jala 
por las siguientes dos décadas, y durante el Segundo Imperio trabajará 
con uno de los subordinados de Lozada para restaurar la tierra a los 
cofrades indios del pueblo.*% 

Mientras tanto, los feligreses de Santa María del Oro acudieron a una 
devoción de su propia creación. El 13 de abril de 1853, el comisario de 
policía del rancho de Acuña solicitó auxilio al cura Núñez para proteger 
unas “paredes viejas”. Hacía un tiempo no especificado, que un joven 
de 13 años había visto en su superficie a Santa María de Atocha.” El 
comisario describió una devoción ya establecida en la comunidad, con 
milagros, peregrinos, y el escepticismo de los impíos. En este caso, los 
impíos eran funcionarios civiles locales que amenazaban con derribar 
los muros benditos. A pesar de estas amenazas, o tal vez a causa de 
ellos, cientos de visitantes pululaban por el sitio cuando una semana 
más tarde Núñez llegó. El propio sacerdote afirmó haber visto a la 
virgen en por lo menos seis ocasiones distintas.” 

Esta aprobación eclesiástica tácita de la aparición desató un 
culto sofisticado en cuestión de meses. Según un informe posterior 
del cura Castro, de Tepic, el muchacho pronto se elevó a oráculo, y 
habló familiarmente con la Virgen e interpretó su voluntad para los 
suplicantes. También adoptó rasgos mesiánicos, por ejemplo cuando 


88 Ibídem, 30 noviembre 1852. 
89 Ibídem, 6 septiembre 1852. 
90 Archivo Histórico del Estado de Nayarit, Juicios civiles, Ahuacatlán, caja 1, legajo 1, no. 92, Jala, 1866. 
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seleccionó a “11 ó 12” jóvenes para que lo acompañaran al monte 
a orar. Los peregrinos besaron sus pies, recibieron su bendición, y 
quitaron fragmentos de su ropa como reliquias. Las limosnas y regalos 
se estaban acumulando en el lugar, y la Virgen ya no estaba sola. Los 
nuevos visitantes afirmaron haber visto las imágenes de San Antonio, 
el Santo Entierro y un crucifijo, así como varias otras advocaciones 
marianas, con o sin el niño Jesús.*% 

Esta aparición representó una de las primeras pruebas para 
el nuevo obispo Pedro Espinosa y Dávalos. Desde el principio, se 
recomendaba precaución a Núñez, y se sugería que el cura de Santa 
María del Oro no confirmara ni negara la aparición. Pero cuando 
el informe siguiente de Castro indicó un culto que estaba fuera del 
control directo de la Iglesia, Espinosa exigió que tanto las autoridades 
eclesiásticas como las civiles lo reprimieran y ordenó que las limosnas 
se enviaran a Guadalajara. Espinosa también exhortó a Núñez a 
predicar contra el fanatismo y la superstición, que no eran “menos 
perjudicial a los pueblos que la impiedad”.” Núñez sólo a medias 
desmanteló la devoción que había venido a apoyar. Al principio, 
explicó a Espinosa que sería imposible contener el flujo de peregrinos, 
porque Acuña se encuentra a lo largo de la carretera -muy transitada-— 
de Guadalajara a Tepic. Por otra parte, informó Núñez, el comisario 
de policía se resistía a la supresión de las limosnas, ya que sin duda 
estaba amasando una suma tentadora. No obstante, Núñez cercó 
las paredes milagrosas, colocó al niño bajo la custodia del alcalde de 
Acuña, y declaró el fin del culto.* 

Tal vez, aliviado por la resolución del problema de Acuña, el obispo 
Espinosa hizo durante la Semana Santa de 1854 un recorrido por el 
norte de su diócesis, sobre todo por la Sierra del Nayarit. Acompañado 
de Castro, en las montañas el obispo encontró la piedad en medio del 
barbarismo y la pobreza, y solicitó auxilio del gobierno federal para 
enviar más sacerdotes y misioneros a la región.* Pero sólo un mes 
después del regreso de Espinosa a Guadalajara, en junio de 1854, el 
prefecto de Tepic se quejó ante la Sede diocesana del problema continuo 
de Acuña. No sólo sobrevivió la represión, ahora el culto disfrutaba su 
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propia capilla. El joven oráculo también estaba aún activo, “engañando 
a las gentes”.” A diferencia de los serranos “semibárbaros”, los fieles 
de Acuña necesitaban una mano más pesada, según la estimación del 
obispo.* Cuando Espinosa mandó a un juez de paz a intervenir, el 
funcionario detuvo al muchacho, arrasó la capilla erigida en honor de la 
Virgen y se apropió de las donaciones ofrecidas a ella.” 

El caso de Acuña demuestra la naturaleza compleja de las relaciones 
entre los sacerdotes y la feligresía en la región fronteriza. Por un lado, se 
habían vuelto tensas hasta el punto de que un culto alternativo surgió y 
atrajo a multitudes de creyentes. Anteriormente, las prácticas populares 
-entierros realizados por ministros itinerantes, por ejemplo, y los taxtoles 
en San Luis- más o menos se habían escondido. Pero por otro lado, la 
devoción sólo llegó a tal popularidad después de que un sacerdote lo 
legitimó. Núñez ejerció sin duda un papel decisivo en la propagación 
del culto y la defensa de la aparición, como cuando afirmó que había 
visto a la Virgen varias veces. Y aquí la ironía debe tenerse en cuenta. A 
pesar de que Núñez tomó medidas enérgicas contra las cofradías dentro 
de su diócesis, con entusiasmo apoyó la devoción de Acuña. El cura 
Castro, en cambio, recomendó la supresión de este movimiento, aunque 
en Zapotlanito encontró una escena “superior a cuantas se presentaron 
a Chateaubriand” como se mencionó anteriormente. *% 

Por lo menos parte de la explicación del comportamiento 
aparentemente contradictorio de los dos sacerdotes se puede encontrar 
en la índole del culto mariano. Para Núñez, las cofradías ocuparon una 
esfera separada y desviaron dinero de las arcas de la parroquia. La 
devoción en Acuña, por otra parte, funcionó más como un satélite rico 
en potencial de ganancias, como la Virgen de Talpa en la parroquia 
cercana de Mascota, por ejemplo. Pero Castro, por su parte, no podía 
disfrutar tal riqueza. El culto de Acuña sólo hubiera desviado a los 
peregrinos fuera de su parroquia y los hubiera conducido a la de un 
sacerdote rival. En este caso, los feligreses no distinguían entre las 
diferentes fuentes de antagonismo clerical. La opresión era la opresión. 

Con esto, la relación ya tensa entre sacerdotes y feligreses se deterioró 
rápidamente, y la violencia esporádica salpicó la región. Las “gavillas” 
comenzaron una campaña de terror por violar y saquear en las haciendas 
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99 AHAG, Gobierno, Parroquias, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1853, 2 junio 1854. 
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cercanas, y los sacerdotes huyeron.*% En la parroquia de Jala, el cura 
Galindo había vendido todos los bienes restantes de las cofradías a la 
élite local en febrero de 1855 y huyó a Tonalá, en los alrededores de 
Guadalajara.**% A finales de septiembre de 1854, el cura de Santa María 
del Oro recibió la noticia de que una de esas gavillas se dirigía a su 
pueblo. Núñez huyó a Ahuacatlán, dejando la parroquia a cargo de su 
ministro, Dámaso Martínez. Martínez también funcionó como juez de paz, 
y reprimió agresivamente el culto de Acuña sólo unos meses antes. Pronto 
se encontraría refugiado en la iglesia parroquial, mientras que la gavilla de 
Manuel Lozada rodeaba el pueblo. *% 

Ambos, clero y cofrades apuntaban directamente al conflicto sobre 
las cofradías como el casus belli. Pero ambas partes llegaron a 
esta conclusión a partir de perspectivas opuestas. Por su parte, los 
sacerdotes de Jala y Santa María del Oro culparon a la mala gestión de 
los fondos de las cofradías. En medio de sus problemas con el cofrade 
Atanasio Ramos en 1853, Antonio Galindo explicó: 

Desde tiempo inmemorial todos los indígenas y muchos vecinos de aquella población, 
con un empeño tan tenaz como temerario, tenían bastante intervención y manejo en 
las dos cofradías de aquella parroquia, de lo que precisamente resultaba una pésima 
administración, y por consiguiente un escandaloso despilfarro, al grado que hasta 
hoy no se han pedido resarcir las grandes pérdidas que han sufrido esos piadosos 


establecimientos que en el día debían estar en mucho aumento si a tiempo se hubiera 
cortado el cáncer. 1% 


Adiferencia de los clérigos, que vieron las enajenaciones de las cofradías 
como el paso final lamentable, pero necesario, en la protección de la 
riqueza eclesiástica, los cofrades vieron esas enajenaciones como una 
afrenta intolerable a su control sobre el culto religioso. Cabe destacar 
que, para ellos, la violencia era sólo el último recurso en el proceso 
de restauración de los bienes de las cofradías. También es necesario 
destacar que no fue un síntoma de una ruptura decisiva con la Iglesia. 
No era más que otra táctica de negociación. Como había sucedido en 
Jala después de la apropiación clerical, los cofrades de Santa María 
del Oro buscaban la restauración a través de las autoridades civiles. 
Los intentos pacíficos para ganar de nuevo la tierra eran preferibles a la 
violencia. No obstante, cuando estos intentos fracasaron, los feligreses 


10 


pues 
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depondrían violentamente tanto a compradores como a arrendatarios 
de las cofradías. 

Con un terreno vendido, el otro alquilado, y la devoción de Acuña 
suprimida, los cofrades de Santa María del Oro recurrieron a la violencia 
de 1855 a 1857. Núñez permaneció en el exilio en Ahuacatlán, explicando 
que los indios de su parroquia exigían su vida. “[Eln Tequepespan me 
procuraron”, explicó Núñez, y “esto sería para obligarme con sus armas y 
crueldades a que les diera lo que no tengo”.*% En mayo de 1855, Núñez 
informó a la Sede diocesana que Tequepespan se había convertido en un 
cuartel general rebelde, y sus feligreses “casi diario con el mayor escándalo 
hacen su ejercicio militar”.*% Poco más de un año después, la violencia se 
extendió a la sede parroquial. En Santa María del Oro el 20 de junio de 
1856, los cofrades usurparon un terreno que Núñez había alquilado, y 
amenazaron al nuevo párroco Dámaso Martínez (Núñez había muerto a 
principios de ese año) “que si yo u otro da orden para que los arrendatarios 
vayan a sembrar con mano armada y por la fuerza serán despojados”.*” 

Como resultado de estas amenazas, la Mitra respondió con 
el compromiso, aunque no lo suficiente para suprimir la rebelión 
incipiente. A pesar de que anteriormente había vendido muchas tierras 
de las cofradías de Tepic ante la Ley Lerdo de junio de 1856, el obispo 
Espinosa declaró una moratoria sobre todas las ventas a finales de 
septiembre.*' Luego, en enero de 1857, la Sede diocesana oficialmente 
sancionó la pérdida de control del susodicho terreno en Santa María 
del Oro, y este terreno se devolvió a los cofrades.*% Animado por su 
victoria sobre los inquilinos, los cofrades luego exigieron el retorno del 
dinero de la venta de otro terreno de su cofradía, el rancho Laguna. 

Una vez más, siguieron una trayectoria semejante, aunque abreviada. 
Días antes de que la Sede diocesana entregara el terreno alquilado en 
enero de 1857, los cofrades usurparon el rancho Laguna, y exigieron que 
Martínez les diera la mitad del dinero de su venta con el fin de formar 
“de nuevo la cofradía como antes”, prometiendo que el sacerdote “no se 
tenga ninguna intervención con ellos”. Un mes más tarde, estos hermanos 
afirmaron además que “sobre derechos parroquiales sólo pagarán la 


105 Ibídem, Santa María del Oro, caja 1, carpeta 1849-1857, 27 enero 1855. 
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107 AHAG, Justicia, Cofradías, Santa María del Oro, caja 2, exp. 17, 20 junio 1856. 
108 Ibídem, Tepic, caja 1, carpeta Tepic: Varias, 1856. 

109 Ibídem, Santa María del Oro, caja 2, exp. 17, 20 junio 1856. 


mitad y de entierros nada porque dicen que la Yglesia es de ellos”.*% En 
marzo, exigieron el importe total de la venta: 400 pesos. Cuando Martínez 
objetó, los cofrades solicitaron la intervención de las autoridades civiles. 
Este intento también fracasaría en agosto de 1857. 

Al igual que Ramos en Jala, un líder rebelde en Santa María del Oro 
Juan Brígido Fortolero- estaba detrás de las maniobras de los cofrades. 
Pero a diferencia de 1852, cuando Ramos falló en su intento de derrocar 
a las autoridades civiles en un golpe de estado, en 1856 Brígido encontró 
un aliado poderoso: Manuel Lozada. En una de las últimas cartas que 
escribió Núñez antes de morir, en enero de 1856, informó a la Mitra que 
Brígido se había aliado con el bandido notorio. Los vecinos que habían 
comprado o alquilado los terrenos de las cofradías temían que éstas 
serían expropiadas.*** Sí, de hecho, los bienes serían recuperados en sólo 
unos meses. Esta alianza entre Brígido y Lozada puede haber dado a los 
cofrades la fuerza de voluntad (y tal vez las armas de fuego) para amenazar 
la violencia en junio de ese año. Pero mientras que amenazas solas fueron 
suficientes para recuperar el terreno alquilado, la recuperación del rancho 
Laguna requirió medidas más dramáticas. Como se discute al principio de 
este capítulo, el 26 de septiembre de 1857, Brígido y Lozada juntos sitiaron 
a Santa María del Oro.**? 


El renacimiento religioso en Nayarit, 1861-1873 


Entre un estado anticlerical y una feligresía intransigente, la Iglesia tapatía 
escogió el compromiso con el último. Lozada mismo pronto adoptó el 
papel de mediador religioso entre sus partidarios y la jerarquía eclesiástica 
en Guadalajara. Durante la calma relativa del Segundo Imperio a partir de 
1862, Lozada trató de centrar el mapa eclesiástico de Nayarit en su pueblo 
natal de San Luis. Dentro de dos años, estableció este pueblo como sede 
de una nueva parroquia fronteriza. Cabe destacar que estas innovaciones 
se hicieron a expensas de la estructura eclesiástica existente. El hecho 
de que Lozada mantuviera con éxito este nuevo arreglo fue un testimonio 
de la popularidad de sus reformas además de la debilidad de la jerarquía 


110 Ídem. 
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de la Iglesia en esta región. Su primer objetivo era Santiago, un pueblo al 
norte de Tepic que había apoyado la causa Liberal. 

En junio de 1862, el general Liberal Ramón Corona ocupó Santiago 
y ejecutó a un cura tepiqueño bajo sospecha de colaborar con Lozada. 
Ocho meses más tarde, en enero de 1863, Lozada saqueó el pueblo 
y en el proceso se llevó a San Luis la imagen de Nuestro Señor de 
la Ascensión. Una vez allí, la imagen permaneció en un oratorio en 
la casa de Lozada hasta su ejecución en 1873.*** Muchos escritores 
contemporáneos interpretaron este movimiento como evidencia del 
“fanatismo” de los rebeldes.** Pero “fanatismo” implica conducta 
irracional. Por el contrario, esta furta sacra sirvió para dos propósitos 
muy prácticos. Primero, las fuerzas de Lozada castigaron a un enemigo 
y a un pueblo de tendencia Liberal a través de este robo, una retribución 
especialmente significante después de que los residentes de Santiago 
se negaron a intervenir para rescatar la vida de un sacerdote. 

Segundo, el robo de la imagen de Cristo y su instalación en San Luis 
formó parte de un plan más amplio para construir un nuevo centro religioso 
en San Luis. Con el financiamiento de Lozada, la iglesia de San Luis se 
benefició con diversas renovaciones a principios de 1863.*** Mientras tanto, 
Lozada solicitó a la Mitra la erección de una nueva parroquia centrada en 
San Luis. En una serie de cartas en 1862, Lozada delineó la geografía de la 
parroquia e incluso recomendó a un clérigo específico, Prudencio Santillán, 
explicando que la Sede diocesana tendría dificultades en encontrar otro 
dispuesto a aceptar un puesto en una parroquia tan pobre.*** La mayoría 
de estas cartas al principio se ignoraron. Pero el saqueo de Santiago por 
parte de Lozada, junto con su influencia política creciente, obligó a la 
jerarquía eclesiástica a responder. El gobierno de Tepic concedió el estatus 
de “ciudad” a San Luis y le cambió el nombre a San Luis de Lozada. Por 
otra parte, la ciudad sería la cabecera del distrito segundo del cantón.” 
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Armado de este éxito, Lozada presentó de nuevo su solicitud a Guadalajara 
en marzo de 1863, y esta vez la jerarquía eclesiástica se comprometió. La 
nueva parroquia nunca se erigió oficialmente, pero la Mitra concedió al 
sacerdote de San Luis licencia para administrar matrimonios y bautismos 
en el pueblo, y a los feligreses en las parroquias de los alrededores se 
les permitió asistir a las funciones religiosas. Esto privó a sus parroquias 
oficiales de obvenciones importantes: una parroquia con sede en San Luis 
de facto, si no de jure.*' Esencialmente, Lozada negoció en dialéctica 
con las autoridades civiles y religiosas con el fin de obtener privilegios 
religiosos para la región fronteriza. 

Así como la Mitra otorgó concesiones a un militar heterodoxo, la 
feligresía fronteriza volvió a la Iglesia. Según el párroco de Jala, la 
observancia religiosa y la piedad aumentaron de forma constante a 
través de la década de 1860.*** En los últimos años de esta década, 
un fraile franciscano se hizo cargo de la prebenda en Jala. Francisco 
Valadéz instituyó una misa popular: popular, probablemente, porque 
no cobraba una limosna.?? Además, Valadéz celebró con regularidad 
“misiones” en Jala, que funcionaban como renacimientos religiosos 
presididos por misioneros regulares visitantes.*?! 

Este renacimiento se motivó en gran parte por la atención del 
clero al campo. En múltiples ocasiones, Valadéz recibió licencia para 
restaurar capillas y celebrar la misa en ranchos dispersos y pueblos 
pequeños, donde fue bien recibido.*?? Jomulco ofrece un ejemplo. 
Esta ayuda de parroquia tuvo dos pequeñas capillas, y sus residentes 
pagaron por un nuevo altar de piedra en 1863.*% Y el padre Valadéz 
en 1866 comenzó a celebrar la misa en Jomulco en los días festivos 
debido a su popularidad creciente.*?* Otros pueblos en las periferias 
de las parroquias fronterizas, como Tequepexpan y Huajimic, también 
se aprovecharon de un clero más atento a sus peticiones. Algunos 
feligreses en esas comunidades solicitaron permiso a Lozada durante el 
Segundo Imperio para intervenir con la Mitra en su nombre y conseguir 
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sus propios curas. Espinosa (ya arzobispo) cumplió con las peticiones 
del caudillo, a pesar de la escasez crónica del personal eclesiástico.*?* 


Conclusión 


Mientras que la alianza entre los lozadistas y la Iglesia demuestra 
cierta autonomía de los rebeldes —eligieron su propio clero y asignaron 
su propia parroquia, por ejemplo-rebeliones conservadoras también 
surgieron en áreas más ortodoxas. En contraste con la tensión a lo largo 
de la frontera de Nayarit, las relaciones laico-eclesiástico dentro de la 
Mixteca Baja fueron relativamente amistosas en la primera mitad del 
siglo xix, como ha señalado Ben Smith.*?? Mientras tanto, sacerdotes y 
feligreses negociaron también en la Sierra Gorda de Querétaro. En una 
serie masiva de pleitos legales que se extendía desde los últimos años 
del siglo xvi hasta la primera década del siglo xix, el cura de Cadereyta 
prestó dinero y animó a varias comunidades indígenas a continuar la 
lucha por la recuperación de tierras. A cambio de eso, el cura recibió su 
ayuda en la eliminación del subdelegado de Cadereyta por interferir en 
la jurisdicción del clérigo.*?” 

Por otra parte, en un acuerdo de 1842 una cofradía en Jalpan acordó 
vender unas pocas parcelas urbanas para financiar la reconstrucción 
de la iglesia, mientras que el párroco prestó a los feligreses dinero para 
comprar una nueva imagen.*? 

En lugar del conflicto, las relaciones entre patrón y cliente, centradas 
en el acceso a la tierra, parecen haber impulsado gran parte de la lucha. 
En 1853, el párroco de Cadereyta denunció a uno de sus ministros 
por secundar el Plan de Jalisco, e invitar al líder conservador Tomás 
Mejía y sus subordinados a la casa parroquial para comer. El ministro 
respondió que, aunque no se pronunció a favor del plan ni almorzó con 
Mejía, si lo hubiera hecho, no habría degradado su oficina. El ministro 
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explicó que estaba estrechamente relacionado con muchos de los 
compatriotas de Mejía, incluyendo el jefe político del movimiento. *?* 
Como lo ha señalado Guy Thomson, a principios del siglo xix México 
ofreció un terreno fértil para una pluralidad de Conservadurismos 
que trataban de preservar ciertos elementos clave del status quo en 
medio de un cambio social radical.*?* También, al igual que los diversos 
grados de anticlericalismo y propiedad de la tierra comunal en las 
comunidades liberales, los grados de autonomía religiosa divergieron 
entre las comunidades conservadoras basadas en la historia local y 
la negociación. En el caso de Nayarit, el conservadurismo popular se 
integró por dos elementos: los esfuerzos de la feligresía en componer 
una economía espiritual, y un clero flexible que acomodó a los rebeldes. 
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Entre la restauración católica y la rebelión 
religionera: respuestas de los católicos 
michoacanos frente al anticlericalismo lerdista 


Brian Stauffer 
Universidad de Texas en Austin 


Para finales de 1873, cuando empezaron las primeras agitaciones 
populares en contra del presidente anticlerical Sebastián Lerdo de 
Tejada y la elevación de las leyes de reforma al rango constitucional, la 
jerarquía de la Iglesia mexicana se vio en la necesidad de jugar el papel de 
conciliador. De hecho, cuando las primeras insurrecciones sacudieron la 
provincia del centro-oeste mexicano al grito de “¡Viva la religión! ¡Mueran 
los protestantes!” el clero pronto avisó a sus feligreses que sería mejor 
evitar choques con el gobierno liberal. 

En las décadas de 1850 y 1860, la Iglesia mexicana se había lanzado 
abiertamente al terreno político, pero el involucramiento activo del clero 
mexicano en los asuntos de la Guerra de Reforma y la intervención francesa 
trajo consecuencias graves después de la restauración de la república 
liberal. Si bien la Iglesia mexicana había soñado con un imperio católico 
que la protegería y que además dependería de la influencia “civilizadora” 
del clero para su administración, ese sueño había desaparecido en 1867 
con la ejecución de Maximiliano y el regreso de Juárez. Desaparecida, 
también, fue la esperanza de que pudiera contrariar la marcha de la 
legislación liberal. Pero si la Iglesia ya no podría regresar a la arena política, 
esto no quiere decir que aceptara su suerte. De hecho, desde su derrota 
en 1867, el clero y muchos laicos mexicanos optaron por una estrategia 
menos bélica pero más efectiva en la lucha contra el anticlericalismo: la 
renovación religiosa. 

A pesar de las derrotas y reversas que había sufrido durante la 
Reforma y el Segundo Imperio, la Iglesia mexicana entró en una 
época prolongada de actividad y revivificación durante la República 
Restaurada (1867-1877). Durante esta época, dirigió sus energías 
hacia dentro para enfocar en la reforma del clero, la recatolización de 
un rebaño que había sufrido décadas de inestabilidad eclesiástica, 
guerra civil, y abandono clerical, así como la creación de una 
nueva sociedad civil católica con base en la acción colectiva laica 
de corte devocional y caritativa. El fundamento institucional de tal 
restauración se había planteado en 1863, con la reestructuración 
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eclesiástica que elevó a Michoacán y Guadalajara al rango de sedes 
metropolitanas, y creó las diócesis de León, Zamora, Querétaro, 
Veracruz, Chilapa, Tulancingo, y Zacatecas. 

Sumamente regional en su naturaleza (es decir, favoreciendo los 
estados del Bajío), la restauración dependía de una nueva generación 
de obispos y arzobispos que se gestionaron en medio del conflicto de 
la Reforma. Estos clérigos impusieron nuevos modelos de educación 
clerical, combatiendo las viejas tendencias de “indiferencia religiosa” y 
“error devocional”, y enfrentaron el nuevo reto de invasión protestante 
entre sus rebaños. Tales proyectos de reforma tomaron inspiración 
directa del catolicismo intransigente de Europa, especialmente en sus 
variedades francesas y romanas.! 

Mientras la jerarquía mexicana intensificó sus relaciones con el 
acosado papado romano e imbuyó las modas educativas de los 
reformadores europeos, miraba con desprecio la religiosidad barroca 
y sincrética de las clases populares del México rural. Ortodoxa en su 
misión pastoral, la restauración implicaba una especie de reconquista 
espiritual de las provincias rurales mexicanas, por medio de proyectos 
educativos y caritativos, frecuentes visitas pastorales, y la estrecha 
supervisión del clero rural y sus feligresías. 

Aunque no dejaba de criticar al anticlericalismo de Juárez y 
Lerdo, la jerarquía católica en este periodo tendía a ceder la 
esfera pública al gobierno liberal, adoptando a su vez un tono 
conciliatorio en sus pronunciamientos y aconsejando a sus fieles 
que evitaran el conflicto abierto con las autoridades civiles. En 
cambio, cuando la administración del presidente Sebastián Lerdo 
de Tejada abrazó el anticlericalismo radical en 1873, la Iglesia 
aprovechó el discurso liberal sobre las garantías individuales, la 
voluntad del pueblo, así como el derecho de libre asociación para 
defender sus intereses y adelantar su proyecto de restauración.? Un 


1 José Alberto Moreno Chávez, Devociones políticas: cultura religiosa y politización en la Arquidiócesis 
de México, 1880-1920, México, El Colegio de México, 2014, pp. 38-40; Cecilia Bautista García, “Hacia la 
romanización de la iglesia mexicana a fines del siglo xix,” Historia Mexicana, 2005, vol. Lv, núm. 1, pp. 99- 
144; Edward Wright-Ríos, Revolutions in Mexican Catholicism: Reform and Revelation in Oaxaca, 1887- 
1934, Durham, Duke University Press, 2009, pp. 5, 31-32; Marta Eugenia García Ugarte, Poder político y 
religioso: México, siglo xix, México, Cámara de Diputados/unam, tomo 1, pp. 20-21. 


2 Bautista García, Las disyuntivas del Estado y de la Iglesia en la consolidación del orden liberal: México, 
1856-1910, México, El Colegio de México, 2012, pp. 231-232; Pablo Mijangos, “The Lawyer of the Church: 
Bishop Clemente de Jesús Munguía and the Ecclesiastical Response to the Liberal Reform in Mexico, 
1810-1868,” tesis doctoral, University of Texas at Austin, 2009, pp. 276-283. Como Pablo Mijangos ha 
demostrado, clérigos como Clemente de Jesús Munguía habían empezado a emplear “armas liberales” 
específicamente el derecho natural y la interpretación constitucional- en la lucha contra el liberalismo 
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resultado particularmente importante de tal apropiación de principios 
liberales fue la explosión de asociaciones piadosas —especialmente 
organizaciones caritativas y educativas, pero también una variedad 
de grupos puramente devocionales- que proliferaron rápidamente 
por el centro-oeste de México a partir de 1869.* La Iglesia dependía 
de asociaciones piadosas laicas tanto para propagar sus nuevos 
modelos de religiosidad ortodoxa como para enfrentar los retos de 
las leyes de reforma, los cuales habían restringido severamente el 
poder económico y social de la Iglesia. Como Cecilia Bautista ha 
demostrado persuasivamente, la meta de la Iglesia fue la creación 
de una sociedad civil católica, dirigida por sectores de la clase 
media provincial, cuyas acciones serían exentas de la legislación 
anticlerical, y cuya misión sería la fortificación de la Iglesia y la 
moralización de la sociedad mexicana.* Silos laicos, en colaboración 
con la jerarquía, pudieran impulsar robustamente la recatolización 
del pueblo mexicano por medio de proyectos sociales y religiosos, 
no demorarían en llegar triunfos políticos y legislativos, puesto 
que la voluntad del pueblo exigiría el derrumbe de las leyes más 
perturbadoras de corte anticlerical. 

Enfrentado por el anticlericalismo del estado, el prelado mexicano 
en el corazón católico del Bajío combinaba su nuevo enfoque en la 
restauración religiosa y la sociedad civil católica con tácticas más 
antiguas, especialmente la fulminación de penas espirituales contra 
los autores de la política anticlerical y contra los que participaran en 
la administración civil en cualquier nivel. Esta combinación de “armas” 
nuevas y antiguas en la lucha espiritual contra el liberalismo anticlerical 
tendría impactos importantes en el desarrollo del conflicto religioso 
de 1873-1877, aunque la relación entre la restauración católica y 


para la década de los 1850. Cecilia Bautista, mientras tanto, ha demostrado recientemente cómo las 
leyes de reforma, especialmente, servían para consolidar una “nueva sensibilidad legal” de derechos 
individuales en México, de que la iglesia aprovechó para fomentar una nueva sociedad civil católica. El 
presente capítulo confirma los hallazgos de Bautista García y los pretende extender a la esfera religiosa y 
social más generalmente. 


3 Bautista García, Las disyuntivas, pp. 231-286, describe la proliferación de tales asociaciones piadosas 
en el arzobispado de México a partir de 1870, fenómeno que influye directamente en la consolidación de 
un orden legal liberal que conllevaba tanto bendiciones como maldiciones a la iglesia. En otro artículo 
interesante, Bautista García también señala la importancia de las nuevas congregaciones de “vida activa' 
como por ejemplo las Congregaciones de San Vicente de Paúl- como motores primarias de la renovación 
católica bajo los confines del republicanismo liberal. Véase “La afirmación del orden social en el estado 
liberal y las nuevas congregaciones religiosas,” en Víctor Gayol, ed., Formas de gobierno en México: poder 
político y actores sociales a través del tiempo, vol. 2, Zamora, El Colegio de Michoacán, 2012, pp. 447-484. 


4 Bautista García, Las disyuntivas, pp. 261-263. 
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la movilización religionera se mostró compleja y frecuentemente 
contradictoria, como veremos más adelante. 

A pesar de su afán de uniformidad y ortodoxia, los cambios 
institucionales y religiosos dentro de la Iglesia mexicana en la segunda 
mitad del siglo xix no afectaron a los pueblos mexicanos de una manera 
uniforme. De hecho, Michoacán presenciaba una división significativa 
entre los católicos a nivel local sobre las cuestiones de las leyes de 
reforma y la resistencia al gobierno, de manera que no podemos hablar 
de una intransigencia católica genérica. Más bien, cuando hablamos 
de la intransigencia católica en Michoacán en la década de 1870, 
tenemos que preguntar de cuáles grupos de católicos hubiera salido el 
movimiento armado, y cuáles grupos, en cambio, hubieran quedado al 
margen del conflicto o hasta defendido al gobierno. En fin, de acuerdo 
con Manuel Ceballos, Erika Pani, Ben Smith y otros historiadores, 
necesitamos desagregar la categoría de “católicos conservadores” y 
entender las complejas relaciones que existieron entre varias facciones 
de fieles, curas, y prelados michoacanos.* 

El presente capítulo analiza el contexto religioso-institucional de la 
rebelión e identifica las respuestas de la jerarquía regional y de los laicos 
de Michoacán y del Bajío frente a la crisis lerdista, y subraya las relaciones 
entre las diversas tendencias católicas. Destaca que la rebelión armada 
representó solamente una de varias estrategias católicas para enfrentar al 
lerdismo. Entre estas estrategias sobresalen las manifestaciones pacíficas 
y colectivas, actos de religiosidad de corte restaurador y expiatorio, 
la restauración religiosa y recatolización de la provincia mexicana, la 
enseñanza católica, y el fomento de una sociedad civil católica por medio 
de proyectos sociales y educativos. Es más, en muchos lugares se 
experimentaron fuertes conflictos entre los religioneros y otros grupos de 
católicos de carácter más reformista, quienes optaron por defender la fe 
de otras formas más pragmáticas y menos bélicas. 


5 Erika Pani (ed.), Conservadurismo y derechas en la historia de México, 2 tomos, México, Fondo de 
Cultura Económica, 2010. Jorge Adame Goddard hace precisamente esta desagregación en el marco 
intelectual en su obra, El pensamiento político y social de los católicos mexicanos, 1867-1914, México, 
UNAM, 1981, subrayando las divisiones entre los pensadores católicos tradicionalistas y reformistas. En la 
esfera política, Manuel Ceballos Ramírez también identifica varias distintas “tendencias” católicas después 
de 1867, distinguiéndose especialmente los intransigentes y los católicos liberales. Véase, El catolicismo 
social: Un tercero en discordia: Rerum Novarum, /a “cuestión social,” y la movilización política de los 
católicos mexicanos (1891-1911), México, El Colegio de México, 1991. Otros historiadores, siguiendo el 
ejemplo de William Taylor, enfatizan las complejas relaciones entre la jerarquía regional, los curas de 
pueblo, y varios grupos de fieles para explicar cambios dentro de la iglesia y la sociedad mexicana durante 
los siglos xix y xx. Véase Benjamin Smith, The Roots of Conservatism in Mexico: Catholicism, Society, and 
Politics in the Mixteca Baja, 1750-1962, Albuquerque, University of New Mexico Press, 2012; y Wright- 
Ríos, op. cit. 
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En buena medida, estos católicos reformistas contaban con el 
apoyo de los episcopados regionales, quienes promovían a su vez 
un proyecto de restauración que buscaba modernizar al catolicismo 
mexicano y poder así enfrentar el liberalismo en el marco de la sociedad 
civil. En este aspecto, la movilización religionera puede entenderse 
como el rechazo de esta senda reformista por parte de ciertos grupos 
de católicos populares. Sin este contexto religioso, sostengo, nuestro 
entendimiento del conflicto religionero no puede ser completo. 

El capítulo empieza con un breve resumen del conflicto religionero 
en Michoacán, antes de volver a la cuestión de las diversas respuestas 
de los católicos frente a la crisis lerdista. Como veremos, aunque las 
anatemas lanzadas por los obispos a veces servían para aumentar la 
agitación popular contra el gobierno, en lo general la Iglesia tendía a 
ceder el paso a la legislación liberal, esforzándose para evitar choques 
abiertos con el gobierno y eligiendo enfocarse en sus varios proyectos 
de renovación religiosa, sobre todo en la reforma del clero rural y de las 
costumbres religiosas de los pueblos, así como en la creación de una 
nueva sociedad civil católica. Estos proyectos fueron retomados por 
varios grupos de católicos en Michoacán y del centro-oeste, y poco a 
poco fueron cambiando la cultura religiosa y social de las parroquias. Si 
bien muchos católicos de esta tendencia reformista declinaron unirse 
a la rebelión de los religioneros, fue porque habían encontrado otras 
maneras para defender la fe. 


El movimiento religionero en Michoacán 


La causa inmediata de la rebelión religionera fue la elevación de las 
leyes de reforma a rango constitucional en 1873, así como también 
el destierro de los jesuitas, y la exclaustración de las Hermanas de la 
Caridad por el gobierno lerdista al siguiente año. Expedidas durante 
las guerras intestinas de la década de 1860, las leyes de reforma 
representaban el proyecto secularizador más profundo hasta entonces 
en la historia mexicana. Estas leyes establecieron de una manera 
definitiva la independencia entre estado e Iglesia, y en consecuencia, 
crearon un registro civil, prohibieron el culto externo, y declararon la 
tolerancia de cultos. Pero estas leyes también implicaban medidas 
punitivas, como fue la nacionalización de bienes clericales y la supresión 
de las órdenes monásticas. En adición de tales medidas, el gobierno de 
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Lerdo resucitó el requisito -que tanto conflicto había causado en 1857, 
como demuestra el estudio de Pablo Mijangos en este volumen- que 
todo empleado público jurara guardar la constitución de 1857, ahora 
con sus reformas y adiciones, so pena de ser destituido de su puesto. 

Este conjunto de reformas radicales fue demasiado para muchos 
católicos mexicanos, y en octubre de 1873 empezaron los motines 
locales y pronunciamientos religioneros. Ya para el invierno de 1874, 
Michoacán se encontró inundado por gavillas religioneras, agrupaciones 
dinámicas y efímeras de entre diez y cincuenta hombres que se formaron y 
dispersaron, ocultándose entre los cerros, para brotar y atacar las plazas 
y destacamentos militares de la zona al grito de “¡Viva la religión! ¡Mueran 
los protestantes!” Con el tiempo, se incrementó el número de rebeldes, 
y se notó una mayor medida de sofisticación táctica y cooperación entre 
los cabecillas. Surgió un liderazgo claro con títulos militares y zonas de 
operación, adoptaron el nombre del “Ejercito Salvador de México,” y 
aparecieron varios documentos religioneros en la prensa católica de la 
Ciudad de México. 

El documento religionero más discutido fue el Plan de Nuevo 
Urecho, expedido en abril de 1875 por los jefes Abraham Castañeda 
y Antonio Reza, el cual buscó derogar las leyes de reforma, negociar 
un concordato con la Santa Sede, y consagrar el catolicismo como 
religión oficial de la nación.* Ya para la primavera de 1875, los ejércitos 
religioneros empezaron a atacar plazas fortificadas, saqueando y 
quemando los pueblos de Los Reyes, Tancítaro, Taretan, y Zacapu. 
Para principios de 1875, el gobierno federal estimaba que de cuatro mil 
a cinco mil rebeldes religioneros operaban en Michoacán.” 

El gobierno estatal, careciendo de tropas y armas suficientes para 
poder reprimir una rebelión tan difusa y móvil, dependió, en un primer 
momento, de las guardias nacionales, para posteriormente pedir al 
congreso nacional el apoyo del ejército federal. Por esta razón llegó el 
célebre general Mariano Escobedo a tierras michoacanas en diciembre 
de 1875, para ponerse al frente de las 5000 tropas federales que 
había en el estado. Estas operaciones dieron mejores resultados pero 


6 El plan de Nuevo Urecho, expedido en 3 de abril de 1875 en Nuevo Urecho y remitido por el prefecto de Ario 
al Secretario del Gobierno de Michoacán en 5 de marzo, 1875, en acHPem, Guerra y Ejército, caja 5, exp. 28. El 
Plan de Nuevo Urecho también hubiera suprimido el reglamento de la Guardia Nacional, la ley del timbre, y las 
leyes estatales sobre contribuciones extraordinarias (como las que reinaban en Michoacán). 


7 El diario de los debates: Séptimo Congreso Constitucional de la Unión, vol. 4, México: Imprenta de F. 
Díaz de León y Santiago White, 1875, pp. 537-539. 
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tampoco pudieron sofocar el movimiento desde su raíz.* La suspensión 
de garantías individuales, proclamada por el congreso estatal de 
Michoacán en marzo de 1875 y por el congreso federal en mayo del 
mismo año, proporcionó al gobierno el poder para ejecutar presuntos 
rebeldes de forma sumaria, imponer contribuciones fiscales para las 
campañas anti-religioneras, y suprimir la prensa partidaria, pero estas 
medidas generaron fuertes críticas entre los católicos conservadores 
y liberales porfiristas del capitolio mexicano. Tampoco sirvieron para 
sofocar la rebelión en Michoacán, aunque las tácticas más sofisticadas 
de Escobedo dieron mejores resultados que las de su predecesor. De 
hecho, los cabecillas religioneros al enfrentarse con la persecución de 
los tropas federales a finales de 1875 y perder un creciente número 
de soldados, gracias al sistema de indulto que había introducido el 
General Escobedo, optaron por pactar con los agentes de Porfirio Díaz. 

Cabe destacar que en su cima, la rebelión representó una gran crisis 
para el gobierno, tanto estatal como nacional, pues aparte de varios 
saqueos e incendios de pueblos michoacanos, docenas de autoridades 
fueron asesinadas o depuestas, y la parálisis del comercio rural agotó 
las atenciones y recursos del gobierno lerdista y le hizo vulnerable a los 
ataques partidarios de los porfiristas e iglesistas.* Por su parte, Díaz envió 
agentes a Michoacán para pactar con los religioneros a principios de 
1876, y éstos asumieron papeles militares oficiales después de la caída 
del gobierno lerdista, mucho al disgusto de los liberales tuxtepecanos en 
Michoacán. Es más, en los primeros meses de su administración, Díaz 
estimuló las simpatías de los católicos conservadores michoacanos, 
favoreciendo a varios conservadores y eximperialistas con colocaciones 
estatales, y tolerando la movilización de los católicos conservadores en 
las elecciones locales, hasta que la ira de los porfiristas michoacanos 
alcanzó su cumbre en febrero de 1877.* A partir de marzo del mismo 


8 AGHPEM, Guerra y Ejército, varios expedientes, cajas 2-5; El Diario de los debates, vol. 4, 538; El 
Progresista, 18 enero de 1875, 21 enero de 1875; El Pensamiento Católico, 19 febrero de 1875. 


9 El diario de los debates, sesión del 24 de mayo, 1875; AcHPEmM, Guerra y Ejercito, cajas 2-6 (1875); 
ADN, Operaciones Militares, x//481.4/9211; Álvaro Ochoa, Jiquilpan, (Monografias Municipales), Morelia, 
Gobierno del Estado de Michoacán, 1978, pp. 118-124; Álvaro Ochoa, Afrodescendientes: sobre piel 
canela, Zamora, El Colegio de Michoacán, 1997, pp. 113-129; Álvaro Ochoa, “Tres corridos cristeros 
del noroeste michoacano,” Relaciones, Zamora, 1993, vol. 54, Núm. 14, pp. 153-165. Las poblaciones 
saqueadas e incendiadas durante el año 1875 incluyen Los Reyes (abril 1875), Taretan (abril, noviembre), 
Tlazazalca (abril), Zacapu (abril), Apatzingán (mayo), Coalcomán (agosto), y Uruapan (octubre 1875). 


10 El gran dictador instaló a Felipe Chacón, exgeneral imperialista como gobernador interino y jefe militar 
del estado en diciembre de 1876, acontecimiento que fue laudado por los católicos conservadores de 
Michoacán. Al parecer, Díaz y sus agentes también toleraron la infracción de las leyes de reforma a la 
escala local durante este periodo. Véase Boletín oficial del estado de Michoacán, 18 diciembre de 1876; 
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año, don Porfirio emprendió una campaña caza-religioneros, dando como 
resultado a los pocos meses, el asesinato de varios jefes rebeldes. Con 
la consolidación del gobierno porfirista y el comienzo de una tentativa de 
conciliación entre el estado y la Iglesia, la agitación religionera sucumbió, 
sin desaparecer completamente. De hecho, a finales de 1877 todavía 
sonaba en Michoacán de vez en cuando aquel refrán rebelde de “¡Viva la 
religión, ¡Mueran los protestantes!”” 


Los religioneros y la influencia clerical 


Los orígenes del movimiento religionero, como su grito de guerra, 
invita a mayor explicación. Si bien las leyes de reforma habían 
abierto paso a la llegada de misioneros protestantes, para 1873 estos 
habían logrado muy pocas conversiones en México. De hecho, no se 
conocieron congregaciones protestantes en el estado de Michoacán 
sino hasta después de 1876.!? La presencia de protestantes en 
Ahualulco, Jalisco, había dado lugar a un motín católico en marzo de 
1874, resultando de ello la muerte del misionero norteamericano Juan 
Stephens y del converso mexicano Jesús Islas.*? Pero en lo general 
la ira de los religioneros no se dirigió hacia misioneros protestantes, 
sino hacia presidentes municipales y otras autoridades locales, todos 
ellos católicos. Esta obsesión por parte de los religioneros con la idea 
de una invasión protestante sólo puede entenderse en relación con las 
respuestas del alto clero mexicano frente al anticlericalismo lerdista, 
que, además de los esfuerzos que hizo para combatir al protestantismo, 
también arremetía en contra las autoridades públicas que cooperaran 
con las leyes de reforma. 

Al decretarse la elevación de las leyes de reforma, el episcopado 
mexicano había lanzado anatemas contra los que tuvieron participación 
en el acontecimiento, amenazando con excomunión a los católicos 


20 marzo de 1877; 27 marzo de 1877; El Pensamiento Católico, 26 enero de 1877; Alberto María Carreño, 
El archivo del General Porfirio Díaz: memorias y documentos, México, Editorial Elede, 1951, Tomo xv, pp. 
22-23, Felipe Chacón, Morelia, a Porfirio Díaz, Celaya, 25 diciembre de 1876. 


11 Ochoa, Afrodescendientes, 126-127; La Libertad, 9 abril de 1878. 


12 Jean Pierre Bastian, Los disidentes: sociedades protestantes y revolución en México, 1872-1911, 
México, Fce/El Colegio de México, 1989, pp. 145-149; Leticia Mendoza García, “Tolerancia de cultos y 
protestantismo liberal en Michoacán, 1851-1911,” La Letra Ausente, 2011, vol. 15. 


13 El Monitor Republicano, 28 marzo de 1874. 
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que se adjudicaran propiedades eclesiásticas o prestaran el juramento 
popularmente conocido como la “protesta”- para mantener un empleo 
público. De hecho, en su carta pastoral de octubre de 1873, el primer 
obispo de León, José María de Jesús Diez de Sollano, avisó a sus fieles 
que preferiría que todos los destinos públicos se quedaran vacíos de 
católicos antes de ofender a Dios con el juramento, prohibiendo a la vez 
que los fieles usaran “restricciones mentales” en su protesta para engañar 
al gobierno.!* De hecho, según el arzobispo de México, Pelagio Antonio 
Labastida y Dávalos, la protesta solamente sería lícita si los juradores 
modificasen el texto para poner a salvo los derechos de la Iglesia.*? 

Tal modificación verbal, si bien salvó a los que la usaran de las penas 
espirituales de la Iglesia, normalmente no fue aceptada por las autoridades 
políticas. Los que habían tomado la protesta sin estas restricciones verbales, 
tanto como los que habían adjudicado bienes clericales bajo las leyes de 
reforma, estarían privados de los sacramentos hasta que reparasen su 
herejía por medio de una retracción oficial y pública de la protesta. Negando 
que los católicos pudieran ser ignorantes de la ilicitud de la protesta, el 
obispo de León elevó para sus lectores el piadoso ejemplo de José de Jesús 
Cuevas, quien fue electo al congreso federal por el distrito de Maravatio, 
pero, rehusando hacer la protesta, fue destituido de su destino. Así debían 
de portarse los verdaderos católicos, y los que cooperaran con el gobierno 
se encontrarían fuera de la comunión católica.** 

La noticia del castigo sufrido por los que hicieran la protesta llegó a 
las parroquias michoacanas por medio de sus curas y por los periódicos 
católicos de la época, y muy pronto empezó a causar problemas en 
las comunidades. Siguiendo el ejemplo del diputado maravatiense, 
docenas de funcionarios públicos renunciaron a sus puestos, en muchos 
lugares paralizando la administración pública. Es más, pronto surgió 
una confusión en la mente popular respecto a una secta protestante, ya 
que los funcionarios que permanecían en sus puestos, eran referidos 
popularmente como “protestantes” porque habían protestado guardar 
las leyes de reforma, y así, incurrido en la pena de excomunión. 

Fue por eso que los funcionarios “protestados” se convertirían en 
las primeras víctimas de la revuelta religionera. Así fue, por ejemplo, 


14 Décima tercera pastoral del Ilmo. Sr. y Maestro José María de Jesús Diez de Sollano y Dávalos para 
publicar la Alocución de Su Santidad, 25 junio de 1873, León, Imprenta de José María Monzón, 1873, p. 10. 


15 García Ugarte, op. cit. tomo 11, pp. 1404-1405. 


16 Décima tercera pastoral del Ilmo. Sr. y Maestro José María de Jesús Diez de Sollano y Dávalos para 
publicar la Alocución de Su Santidad, 25 junio de 1873, León, imprenta de José María Monzón, 1873, p. 10. 
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en el distrito de Coalcomán, cuyo prefecto político advirtió al gobierno 
estatal en diciembre de 1873 de la gran agitación de los católicos en 
contra de las autoridades locales “a quienes los ignorantes toman 
por protestantes.” La rebelión de docenas de indígenas del barrio de 
Huizontla pronto siguió esta agitación, cuando el cabecilla Bonifacio 
Vaca incitó al pueblo con la declaración de que algunos protestantes 
se habían apoderado de la prefectura de Coalcomán, y que el legítimo 
prefecto esperaba el apoyo armado de la comunidad.”” 

Si bien la política eclesiástica con relación a la toma de protesta 
influyó en la agitación popular contra las autoridades locales, no es 
cierto que el alto clero de México diera su bendición a la resistencia 
armada. De hecho, las prevenciones y cartas pastorales emitidas por 
los obispos, explícitamente condenaron la violencia como táctica para 
enfrentar al gobierno, aconsejando a los clérigos y fieles que evitaran 
escándalos y choques abiertos.*? Más bien, los católicos debían buscar 
los remedios para los males políticos en el ámbito espiritual y brindar 
resistencia puramente pasiva a las leyes de reforma cuando fueran 
enfrentados por agentes del gobierno. Situando la crisis lerdista en 
el contexto más amplio de la ascendencia del liberalismo global, las 
cartas pastorales del arzobispo de Michoacán y del obispo de Zamora 
estimularon a los fieles para que emularan los sufrimientos estoicos 
de Pio IX, acosado por el Risorgimento italiano, y les recomendaron la 
solidaridad espiritual con el Pontífice por medio de oración colectiva y 
actas de expiación.?** En 1873, el obispo de Zamora ordenó a sus curas 
que cooperaran con el poder civil “en todos aquellos lugares donde 
las autoridades locales exijan el puntual cumplimiento con las leyes 


17 Prefecto político de Coalcomán al secretario de gobierno, 11 noviembre 1873, en el Archivo Histórico 
de la Casa de Morelos (en adelante, ancm), Gobierno del Estado/Secretaria de Gobierno/Policia y Guerra/ 
Aprehensiones, caja 27, Exp. 13. 


18 Décimatercia carta pastoral del Ilmo. Sr. Obispo de León; Vigésima prima carta pastoral que el Ilmo. Sr. 
Obispo de León, que contiene la tercera parte de los estatutos diocesanos con el extracto alfabético de las 
circulares expedidas por la Sagrada Mitra de León del 10 de enero 1872 al 24 de abril 1879, León, Imprenta 
de José María Monzón, 1879; Sexta carta pastoral del obispo de Zamora, que con objeto de combatir 
algunos errores del protestantismo dirije a su ilustre cabildo, venerable clero, y demás fieles de su diócesis, 
Guadalajara, Tipografía de Isaac Banda, 1872; “Circular Número 26 del obispo de Zamora,” 13 septiembre 
1873; Instrucción pastoral que los llmos. Sres. Arzobispos de México, Michoacán, y Guadalajara dirigen 
a su venerable clero y a sus fieles con ocasión de la ley orgánica expedida por el Soberano Congreso 
Nacional el 10 de diciembre del año próximo pasado y sancionado por el Supremo Gobierno en 14 del 
mismo mes, México, Tipografía Escalerillas, 1875. 


19 Segunda carta pastoral que el Ilmo. Sr. Don José Ignacio Árciga, pp. 10-11; Pastoral número cinco del 
Obispo de Zamora, que con motivo del Vigésimo Quinto aniversario del pontificado de Nuestro Santísimo 
padre el Señor Pío 1x, dirige a su Venerable Cabildo, a todo el clero y demás fieles de su diócesis, Zamora, 
Teodoro Silva Romero, 1873, pp. 1-2. 
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de reforma,” y aconsejó a los curas que evitaran el conflicto abierto 
cuando se veían enfrentados por autoridades civiles.?0 

En su pastoral de 1872 en contra de los “errores” del protestantismo, 
el obispo De la Peña además prohibió que los fieles entraran en riñas 
con los disidentes religiosos. Solamente la humildad, paciencia, 
caridad, y “un espíritu de evangelio,” y no la violencia, pudieran 
resolver las cuestiones doctrinales en disputa entre el catolicismo y 
el protestantismo.? Hasta el obispo de León, prolífico escritor de 
manifestaciones y sermones antiliberales, y poco moderados, adoptó un 
tono conciliador en su circular de diciembre de 1874, recomendando la 
“prudencia” en la predicación sobre temas controvertidos e instruyendo 
a los curas para cooperar con las autoridades civiles.?? 

Por su parte, el obispo de Querétaro en una circular del mismo año 
a sus diocesanos, reconoció los problemas ocasionados por el uso 
del epíteto “protestante” para describir a los que habían protestado, 
y trató de clarificar la posición de la Iglesia, subrayando la posibilidad 
que tenían los excomulgados para reparar su herejía. Esta actitud 
conciliadora fue aplaudida por los liberales de Michoacán, quienes 
habían visto con alarma los primeros alzamientos religioneros y 
esperaban que la influencia clerical pudiera calmar al pueblo.?* 


Armas espirituales: la reforma de las costumbres 
y la recatolización de los pueblos 


Además de sus advertencias de calma y prudencia, algunos prelados 
del centro-oeste parecen haber visto en la crisis lerdista una oportunidad 


20 “Circular número 26,” pp. 8-9. 
21 Sexta pastoral del Obispo de Zamora, pp. 15-16. 
22 Décima tercera carta pastoral del llmo. Sr. Obispo de León. 


23 Extracto de un circular emitido por de la diócesis de Querétaro, reimpreso en El Progresista, 18 
diciembre de 1873. 


24 Véase la respuesta de los editores de El Progresista de Morelia a la publicación de la famosa carta 
pastoral colectiva de los arzobispos de Guadalajara, México, y Morelia, 22 abril 1875; Instrucción pastoral 
que los llmos. Sres. arzobispos de México, Michoacán, y Guadalajara dirigen a su Venerable Clero y a sus 
fieles con ocasión de la Ley Orgánica expedida por el Soberano Congreso Nacional en 10 de diciembre del 
año próximo pasado y sancionada por el Supremo Gobierno en 14 del mismo mes (en adelante, crc 1875), 
19 marzo de 1875, reimpreso en Alfonso Alcalá y Manuel Olimón, eds., Episcopado y gobierno en México: 
cartas pastorales colectivas del Episcopado Mexicano, 1859-1875, México, Ediciones Paulinas, 1989. 
Décima tercera carta pastoral del Illmo. Obispo de León, León, Imprenta de José María Monzón, 1873. 
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para impulsar reformas en las prácticas populares. Este reformismo 
interno serviría para alinear la religiosidad popular con los modelos 
más ortodoxos de la jerarquía y acabar con los “abusos” y localismos 
religiosos que, según los reformadores, distraían a los fieles de lo 
fundamental de la fe. En este sentido, la prohibición del culto externo, 
contenido en las leyes de reforma no amenazaba la fe, sino que dio 
lugar a la reforma de las costumbres populares. En su circular número 
26 de 1873, el primer obispo de Zamora, José Antonio de la Peña, 
expresamente prohibió que se hicieran procesiones afuera del templo, 
ni aun por el atrio o cementerio, y encargó a los curas prohibir el uso 
de música profana y diversiones públicas durante los días festivos.” 

El Obispo Diez de Sollano, mientras tanto, ofreció una justificación 
teológica para prohibir las procesiones en el obispado de León, 
explicando que en las actuales circunstancias no se permitiría ninguna 
clase de procesiones, pues esto equivaldría a engañar a los pueblos, 
haciéndoles creer que se debe mayor veneración a las imágenes que al 
santísimo sacramento. Tampoco se podría sacar en el festival de Corpus 
Christi, que pertenece a la Liturgia Dogmática, sino ocultamente en los 
viáticos, ya que no puede concederse licencia para las procesiones de 
imágenes hasta que la Iglesia recobre su libertad canónica. 

Lafamosa carta pastoral colectiva de 1875, firmada porlos arzobispos 
de México, Guadalajara y Michoacán, reafirmó la tendencia hacia la 
renovación religiosa y la reforma de las costumbres. Respecto a la 
prohibición del culto externo, los prelados exhortaron a los fieles para 
que revivificasen su fe por actas individuales y colectivas de devoción 
y penitencia. Los curas debían demostrar más diligencia en llamar a los 
fieles a la misa e impartirles la palabra de Dios, y los laicos deberían 
tomar la prohibición de los actos religiosos fuera de los templos como 
una oportunidad para reformar sus propias costumbres, apartándose 
de la senda de celebración ruidosa y ebria para buscar la de oración 
quieta y contemplación piadosa en casas privadas y templos públicos.?* 

En todos estos casos, el alto clero se aprovechó de la crisis lerdista 
para adelantar un proyecto restaurador más amplio, el cual buscó 
reformar el clero rural e imponer ortodoxia a las costumbres religiosas 
de los pueblos. Las administraciones diocesanas de León y Zamora se 
distinguieron en este aspecto.” Una circular de la diócesis de León en 


25 Circular número 26 del Illmo. Obispo de Zamora, 19 septiembre de 1873. 
26 crc 1875, pp. 313-314. 


27 Los biógrafos del obispo José Antonio de a Peña y Navarro han subrayado su reputación como severo y 


179 


1867 denunció los abusos del culto externo y el uso de música profana 
en funciones religiosas y advirtió al clero rural de la proliferación de 
devociones extra-oficiales como “El Mano Poderoso” y “La Cuenta de 
Mil.”28 En 1869, Diez de Sollano publicó otra circular prohibiendo la 
costumbre de “cambiar una imagen [de un santo] por otra”, por medio 
de la sustitución de ropa o accesorios.” 

Mientras tanto, en una circular de la diócesis de Zamora en 
1873 se echó un vistazo al panorama de la decadencia clerical, la 
invasión protestante, y el “error devocional.” Entre los ejemplos de 
este último mal, identificó la proliferación de imágenes “imperfectas” 
e “indecentes” de la Virgen del Refugio, representada popularmente 
con un niño Jesús desnudo. De la Peña consideró que tales imágenes 
contrariaban la pureza de la Santísima Virgen.* Para enfrentar tales 
errores devocionales y el desorden del clero rural, el obispo recomendó 
la propagación de escuelas católicas, la vigilancia estricta de los curas 
sobre funciones religiosas locales, así como frecuentes conferencias 
eclesiásticas entre curas para aumentar la instrucción de los clérigos y 
asegurar la uniformidad en la administración parroquial.?* 

En lugares como Zamora y León, la tendencia de la Iglesia en 
alejarse de lo político para enfocarse en lo espiritual y en lo social, 
en las secuelas del triunfo liberal de 1867 también conllevaba un 
fuerte impulso para el reformismo interno. Más interesante aun, las 
restricciones del culto público contenidas en las leyes de reforma 
servían para adelantar tal reformismo católico, pues proveían 
oportunidades a los prelados del centro-oeste para examinar las 
prácticas religiosas populares e imponer nuevos estándares de 
devoción. De hecho, la consolidación del liberalismo anticlerical 


inflexible. Véase, por ejemplo, Arturo Rodríguez Zetina, Zamora: Ensayo histórico y repertorio documental, 
México, Editorial Jus, 1952, p. 212. 


28 Vigésima prima carta, 23. 
29 Ibídem, pp. 28. 
30 “Circular número 26,” pp. 15-16. 


31 “Circular número 26,” pp. 2-8; Bautista García, “Clérigos virtuosos e instruidos: los proyectos 

de reforma del clero secular en un obispado mexicano. Zamora, 1867-1882,” Tesis de Maestría en 
Historia, El Colegio de Michoacán, 2001, pp. 90-95. La conferencia eclesiástica, institución antigua 
revivificada por las reformas tridentinas, mandaba que pares de eclesiásticos se reunieran cada año 
por un numero prescrito de días (en el caso mexicano, normalmente dos semanas), durante los cuales 
discutían cuestiones morales y teológicas. Un ejercicio de profesionalización continua, las conferencias 
eclesiásticas intentaban aumentar la disciplina clerical y educar al clero rural sobre cuestiones 
doctrinales, así como resolver problemas cuotidianos en la administración parroquial. Véase William 
Fanning, “Ecclesiastical Conferences,” en The Catholic Encyclopedia, New York, The Robert Appleton 
Company, 1908, disponible en: http://www.newadvent.org/cathen/04213b.htm. 
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servía para revitalizar las corrientes reformistas ya presentes entre 
ciertos sectores de la jerarquía mexicana.*? 

Este proyecto reformista se había iniciado a mediados del siglo xix con 
la fundación del Colegio Pio Latinoamericano en Roma (un seminario 
ubicado en Roma que se dedicaba a la formación de sacerdotes de 
Latinoamérica) y la reestructuración eclesiástica de México. Tales 
cambios institucionales robustecerían los vínculos entre la Iglesia 
mexicana y el pontificado de Pio Nono, y ceñirían el control clerical 
sobre una región de suma importancia, creando nuevos seminarios 
e impulsando reformas en la instrucción de los párrocos.** Los curas 
reformados en turno, llevarían las nuevas tendencias reformistas a los 
pueblos por medio de su ministerio. 

De esta manera, los proyectos reformistas de la jerarquía se enfocaron 
tanto en el clero parroquial como en los laicos. De hecho, consideraban 
que si las parroquias rurales sufrieron de error devocional y de una cultura 
festiva demasiada profana, la cual implicaba “relajo,” y decadencia, era 
a causa de la desobediencia de los curas rurales, pues ellos tenían la 
responsabilidad primaria de corregir y guiar su feligresía. El impulso de la 
reforma clerical se mostró especialmente fuerte en el estado de Michoacán, 
que tanto había sufrido de la inestabilidad y decadencia en las décadas 
posterior a la independencia.** Al recibir el arzobispado, Árciga lo encontró 
“pobrísimo y desolado,” pues sufrió (como legado del caos de las décadas 
anteriores) una plaga de parroquias acéfalas, iglesias profanadas, y un 
clero rural dispersado, que a veces resistió la autoridad diocesana.* El 
arzobispo pronto reformó y regularizó las conferencias eclesiásticas para 
sujetar al clero rural al control diocesano, y emprendió una reforma del 
currículo en el seminario conciliar. 

Como nos ha demostrado Cecilia Bautista, se implantó un modelo 
educacional que balanceaba el neo-Tomismo con la razón científica de su 


32 Bautista García, “Clérigos virtuosos e instruidos,” 24-41; García Ugarte, op. cit, vol. 1, pp. 24-25; 
Manuel Olimón Nolasco, “El proyecto de reforma de la Iglesia en México, 1867-1875,” en Álvaro Matute, 
Evilia Trejo, y Brian Connaughton, eds., Iglesia, estado, y sociedad en México: siglo xix, México, Editorial 
Porrúa, 1995. 


33 Miguel J. Hernández Madrid, Dilemas posconciliares: iglesia, cultura, y sociedad en la diócesis de 
Zamora, Michoacán, Zamora, El Colegio de Michoacán, 1999, pp. 61-64. 


34 Pbro. Luis Daniel Rubio Morales and Ramón Alonso Pérez Escutia, Luz de ayer, luz de hoy: historia del 
Seminario Diocesano de Morelia, Morelia, Parroquia del Señor de la Piedad/umsmH/Editorial Morevalladolid, 
2013, pp. 185-197; Bautista García, “Clérigos virtuosos e instruidos,” pp. 56-57; Carlos Herrejón Peredo, 
“Don Ignacio Árciga y Ruiz de Chavez,” en Don Vasco de Quiroga y Arzobispado de Morelia, México, 
Editorial Jus, 1965. 


35 Citado en Herrejón Peredo, op. cit. p. 214. 
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época.* Tales reformas idealmente producirían una clase de curas mejor 
instruida en los fundamentos de la fe y mejor preparada para combatir el 
racionalismo moderno y el protestantismo. El clero existente, mientras tanto, 
ya no podría escaparse de la vigilancia de las autoridades diocesanas. En 
1869, Árciga expidió una revocación universal de las licencias parroquiales, 
la cual obligó a los curas a resolicitar sus licencias. También ordenó que 
todo sacerdote entregara un detallado informe sobre su perfil educacional 
y trayectoria profesional.2” Tales medidas muestran que Árciga estaba 
convencido de que la restauración de la Iglesia michoacana empezaba con 
la renovación y reforma del clero. Hasta que el seminario conciliar de Morelia 
pudiera producir suficientes clérigos instruidos y de calidad para cubrir los 
cuarenta y nueve parroquias de su jurisdicción, Árciga intentaría disciplinar 
al clero “decadente” de la provincia y ponerlo en línea con su reforma. 

La jerarquía zamorana también dio prioridad a la reforma clerical, aunque 
concebía el problema de manera distinta y por lo tanto recetó remedios 
distintos. Para el obispo De la Peña, el relajamiento clerical y la resistencia 
a la autoridad diocesana se aproximaba a la herejía protestante. En 1866, 
había publicado un edicto que condenaba a un grupo de curas disidentes 
en la tierra caliente de Michoacán, quienes habían continuaban actuando 
como clérigos no obstante su excomunión por haber hecho el juramento 
a la constitución de 1857.% Estos disidentes, afirmó, conducían a los 
católicos inocentes a la perdición, pues algunos hasta experimentaban 
con la idea de que no requerían las licencias eclesiásticas para ejercer 
su ministerio, puesto que la autorización provenía directamente de Jesús. 

Carecemos de mayor evidencia que pudiera dar luz a la extensión 
y trayectoria de este movimiento cismático en Michoacán, pero los 
espectros de la disidencia clerical y el protestantismo continuarían en 
los pensamientos del obispo de Zamora por toda su vida, proveyendo 
la motivación central para su proyecto de reforma clerical y pastoral. A 
finales de 1871, preocupado por la supuesta infiltración de protestantes 
en su jurisdicción, De la Peña instruyó a su clero rural para combatir 
a los disidentes por medio de trabajo educativo entre los laicos, 


36 Bautista García, “Clérigos virtuosos e instruidos,” pp. 32, 85-87. 


37 Edicto del arzobispo de Michoacán, 12 julio de 1869, en aHcm, Diocesano/Gobierno/Mandatos/ 
Instrucciones, caja 212, exp. 70. 


38 Edicto del obispo de Zamora sobre curas cismáticos, 22 enero de 1866, en ancm, Diocesano/Gobierno/ 
Mandatos/Instrucciones, caja 212, exp. 67. Para más información sobre estos clérigos “constitucionales” 
y sus relaciones con la jerarquía eclesiástica durante la Reforma y el Segundo Imperio, véase Pamela 
Voekel, “Liberal Religion: The Schism of 1861,” en Martin Austin Nesvig, ed., Religious Culture in Modern 
Mexico, Lanham, Rowman and Littlefield Publishers, 2007, pp. 78-105. 
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algunos de los cuales carecieron de un conocimiento básico de los 
fundamentos de la fe y por consiguiente fueron fáciles de engañar.?* 
Para 1873, De la Peña seguía profundamente decepcionado con la 
obra de su clero rural para combatir los errores religiosos, ya fuera 
a causa de la falta de ortodoxia y relajamiento en sus prácticas o a 
causa de la herejía protestante. 

Denunciando el estado decadente de la diócesis, De la Peña regañó el 
clero por su falta de cumplimiento con su deber de predicar frecuentemente, 
proveer liderazgo espiritual, y de servir como la última defensa en contra 
de la difusión de ideas protestantes y literatura “impía”. Como Árciga, de 
la Peña recetó conferencias eclesiásticas más frecuentes y rigurosas, y 
también impuso a los curas la responsabilidad para su propio progreso 
espiritual e intelectual.“ Pero en contraste con Árciga, De la Peña y otros 
de su círculo clerical miraban hacia Europa en busca de soluciones a los 
problemas clericales, pues empezaban a mandar a estudiantes zamoranos 
al Colegio Pio Latinoamericano en Roma para su formación, con la meta 
de formar un clero más ortodoxo, disciplinado, y ultramontano. Como 
Cecilia Bautista nos ha demostrado, las semillas de tal proyecto se habían 
sembrado por José Antonio Plancarte y Labastida, sobrino del arzobispo 
de México y cura de Jacona, cuyo Colegio de San Luis Gonzaga había 
empezado, para 1873 a mandar a jóvenes zamoranas a Roma.” 


Proyectos pastorales 


Fuera de la reforma clerical, las administraciones diocesanas de Michoacán 
se propusieron llevar sus proyectos reformistas directamente a las 
parroquias rurales por medio de la obra pastoral: las visitas pastorales, la 
enseñanza católica, y la promoción de asociaciones piadosas. Las visitas 
pastorales se convirtieron en un instrumento importante de reformismo 
eclesiástico en los años 1860 y 1870, pues proporcionaban una oportunidad 
para la intervención directa de los prelados en la administración parroquial 
y el diálogo entre obispos y sus fieles dispersados. Durante la visita 
pastoral, el obispo recorría las parroquias de su jurisdicción para asegurar 


39 Sexta pastoral del Obispo de Zamora, pp. 14-15. 
40 “Circular número 26,” pp. 5-7. 


41 Bautista García, “Clérigos virtuosos e instruidos,” pp. 111-112; Aurelio Tapia Méndez, El siervo de Dios, 
José Antonio Plancarte y Labastida, profeta y mártir, México, Editorial Tradición, 1987, pp. 116-118. 
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la ortodoxia en la administración parroquial y la práctica religiosa, así como 
para resolver conflictos entre curas y fieles, y conferir el sacramento de la 
confirmación.* Aunque el Concilio de Trento (1545-1563) mandaba que 
los obispos realizaran visitas cada año o cada tercer año, la inestabilidad 
política del siglo XIX había imposibilitado tal puntualidad hasta después de 
caída de Maximiliano.* 

No obstante la inmensidad del antiguo obispado de Michoacán, la 
inestabilidad política había impedido que sus pastores llevaran acabo 
una visita completa de las parroquias, y tal impracticabilidad había 
motivado la subdivisión de la diócesis desde los tiempos del obispo 
Juan Cayetano Gómez de Portugal.** Para cuando los dos prelados de 
Michoacán empezaron en 1860 a hacer visitas pastorales regulares en 
sus nuevas y más reducidas jurisdicciones, muchas de las parroquias 
rurales no habían sido visitadas en más de una década.* Este descuido 
eclesiástico privó a miles de jóvenes del sacramento de la confirmación, 
pero también proporcionó autonomía religiosa a los curas rurales y sus 
feligresías. En el concepto de los prelados michoacanos, tal descuido 
espiritual conducía a los pueblos hacia el error devocional, y hasta la 
disidencia religiosa e infiltración protestante.** 

Visitas pastorales frecuentes proveerían el antídoto a estos 
problemas. Aunque no podían seguir el ritmo del activo obispo Diez 
de Sollano, quien entre 1864 y 1873 visitó cinco veces cada una de 
sus parroquias, la frecuencia y regularidad de las visitas en Michoacán 
incrementó notablemente en los años de 1860 y 1870.* Con pocas 
interrupciones breves, el arzobispo Árciga recorría su vasta jurisdicción 
tres veces durante la República Restaurada (1867-1869, 1871-1872, 
y 1873-1874). Padeciendo itinerarios penosos por el difícil y opresivo 
terreno de la tierra caliente, Árciga pronto ganó una reputación de 


42 Andrew Meehan, “Canonical Visitation,” en The Catholic Encyclopedia, New York, Robert Appleton 
Company, 1912, disponible en: http://www.newadvent.org/cathen/15479a.htm. 


43 Juan B. Buitrón, Apuntes para servir a la historia del arzobispado de Morelia, México, Imprenta Aldina, 
1948, pp. 153-166, 197-232; García Ugarte, op. cit. vol. 2, 1331-1333; José Guadalupe Romero, Noticias 
para formar la historia y estadística del obispado de Michoacán, México, Imprenta de Vicente Torres 
García, 1862, pp. 22-25. 


44 Mijangos, op. cit. pp. 233-235. 
45 Clemente de Jesús Munguía había hecho la última visita pastoral en 1854. Véase Romero, op. cit. p. 25. 


46 Véase, por ejemplo, Segunda carta pastoral que el Ilmo. Sr. Don José Ignacio Árciga, p. 5; Sexta 
pastoral del Obispo de Zamora. 


47 Edicto de la visita pastoral, 25 junio 1873, en el Archivo Histórico del Arzobispado de León (en adelante, 
AHAL), Libros de Visita, vol. 1, ff. 208-209. 
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reformador celoso y pastor cariñoso.* En sus visitas, el arzobispo 
examinó los archivos parroquiales por evidencia de errores, examinó 
los edificios y su inventario de imágenes y ornamentos, y observó las 
costumbres locales y prácticas religiosas. Si éstas se desviaban de la 
ortodoxia católica, Árciga instruía al cura parroquial para que “reformara 
las costumbres.”** En su preferencia por el trato personal con sus 
feligreses, el arzobispo emulaba a su héroe, Don Vasco de Quiroga, 
evangelizador de los purépecha y fundador de la Iglesia michoacana.* 

El obispo De La Peña, debido a su carácter enfermizo, hizo sus visitas de 
una manera más fragmentada y vacilante, visitandolas parroquias al noroeste 
de la frontera con Jalisco y las de la Meseta Purépecha entre 1867 y 1869, y 
realizando viajes separados a la tierra caliente en 1872 y 1874.* La muerte 
del obispo interrumpió su segunda gira en 1877. El hagiógrafo del obispo, 
el canónigo zamorano Ignacio Aguilar, subrayó la naturaleza evangélica 
de sus visitas pastorales, anotando los miles de católicos de todas edades 
quienes recibieron el sacramento de la confirmación en cada parroquia y 
loando el celo “misionario” del prelado en su uso de lecciones doctrinales 
y ejercicios espirituales para preparar a los fieles para los sacramentos de 
la penitencia y de la comunión.*? Fuera del trabajo de revisar los archivos y 
ornamentos de la parroquia, y corregir los “errores” de los curas y fieles, las 
visitas del obispo De la Peña servían como misiones de recatolización, pues 
refamiliarizaron a los laicos con los fundamentos de la fe y readmitieron a los 
errantes al grey católico por medio de los sacramentos.** 

La enseñanza católica también representaba un importante 
instrumento de recatolización. De hecho, en respuesta a los esfuerzos 


48 Herrejón Peredo, op. cit. pp. 211-221; Buitron, op. cit. pp. 241-244. 


49 Instrucciones para la santa visita pastoral, 18 noviembre de 1868, en aHcm, Diocesano/Gobierno/ 
Parroquias/Visitas, caja 286, exp. 35; Auto de visita para la parroquia de Zacapu, 3 octubre de 1871, en 
AHCM, Diocesano/Gobierno/Mandatos/Circulares, caja 189, exp. 271. 


50 Herrejón Peredo, op. cit. p. 217, describe a Árciga como “admirador ferviente” de Vasco de Quiroga, 
y sugiere que el obispo hasta retomó la idea de revitalizar las industrias artesanales de las comunidades 
indígenas que fueron fundadas por Tata Vasco. Bautista García, en “Clérigos virtuosos e instruidos,” pp. 
76-79, mientras tanto, ve la apropiación discursiva de Vasco de Quiroga como una tendencia más antigua, 
originada entre el clero moreliano en los finales del siglo xvi. 


51 Ignacio Aguilar, Corona fúnebre colocada sobre la tumba del Ilmo. Sr. Dr. D. José Antonio de la Peña 
y Navarro, primer obispo de Zamora, Zamora, Imprenta de J. M. T. Maldonado, 1877, secciones x y xi; 
Rodríguez Zetina, op. cit. pp. 211-229. 


52 Aguilar, Corona fúnebre, sección x. 


53 Ensu carácter misionario, la obra pastoral de De la Peña complementó la obra del arzobispo Labastida 
y Dávalos, quien mandó religiosos del orden de los Misionarios de San Vicente de Paúl en adelante de sus 
propias visitas pastorales para preparar a los “neófitos” en los fundamentos de la fe. Véase García Ugarte, 
op. cit. vol. 2, pp. 1245-1250. 
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del gobierno civil para renovar el proyecto de educación pública después 
de la restauración de la república, De la Peña tomó la oportunidad para 
estimular la revivificación de las escuelas parroquiales y la proliferación 
de nuevas escuelas católicas privadas. En 1873, el obispo mandó 
que los curas establecieran escuelas parroquiales en cada una de 
las cabeceras de la diócesis que no tuviera una y que promovieran 
el establecimiento de escuelas privadas en los sujetas. Cada cura 
se pondría al frente de una comisión (de entre tres y cinco padres 
católicos) para que hiciera una revisión mensual de cada una de las 
escuelas en su jurisdicción, y para asegurar la buena administración. 
Padres de familia y curas rurales fueron invitados a vigilar las escuelas 
privadas existentes, asegurando que fueran proveídas de personal 
verdaderamente católico y que mantuvieran uniformidad en su contenido 
curricular, el cual debería basarse en el catequismo de Ripalda.** 

Se necesita más investigación para determinar el éxito relativo 
de los proyectos de enseñanza católica en Michoacán durante las 
administraciones de Árciga y De la Peña. Sabemos poco sobre el 
movimiento para enseñanza católica en la jurisdicción de Árciga durante 
la República Restaurada, aunque representó una prioridad para los 
activistas laicos de Morelia, cuya sección de la Sociedad Católica 
estableció una escuela católica en aquella ciudad en 1874 que promovía 
proyectos semejantes en otros pueblos del arzobispado. Para la 
diócesis de Zamora, el caso de las escuelas de José Antonio Plancarte 
y Labastida, incluso el Colegio de la Purísima Concepción para niñas 
y el Colegio de San Luis Gonzaga para niños, nos da un ejemplo del 
tipo de proyectos educativos favorecidos por los reformadores clericales, 
aunque éstas escuelas fueron excepcionales en términos de su éxito, 
reconocimiento, y apoyo externo. Fuentes más impresionistas sugieren 
que las escuelas progresaron en la diócesis de Zamora, especialmente, 


54 Circular número 26, pp. 7-8. 


55 Estadística de la Sociedad Católica de Señoras hasta el día 2 de febrero de 1874, México, Imprenta 
de José Mariano Fernández de Lara, 1874, pp. 47-49. Estudios recientes han demostrado un aumento 
significante de escuelas católicas en el arquidiócesis de Michoacán durante la administración del sucesor 
de Árciga, Atenógenes Silva (1900-1911), para quien la enseñanza católica formó un elemento central de un 
proyecto mas grande para la “regeneración social y religioso.” Véase Gabriela Díaz Patiño, “El catolicismo 
social en el Arquidiócesis de Morelia, Michoacán (1897-1913), Tzintzun: Revista de Estudios Históricos 
2003, vol. 38, pp. 112-118. Díaz Patiño encontró 135 escuelas católicas operando en el arzobispado de 
Michoacán para 1905. Véase además Miriam Araceli Pimentel Espinoza, “La acción pastoral-social de 
Atenógenes Silva Álvarez y Tostado en el arzobispado de Michoacán, 1900-1911,” en este volumen. 


56 El Colegio de la Purísima Concepción educó a 170 niñas entre las edades de seis y diez y ocho en su 
primera década (1867-1877), atrayendo estudiantes de pueblos cercanos como Chavinda y La Piedad y de 
ciudades tan lejos como León y Uruapan. Véase Bautista García, “Clérigos virtuosos e instruidos,” pp. 148-151. 
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durante el periodo 1867-1877. Un informe producido por la prefectura 
de Zamora en 1877 identificó veinte escuelas primarias privadas en 
los siete municipios del distrito.” Cuatro de esas escuelas fueron 
instituciones plenamente católicas, las escuelas de Plancarte en Jacona 
y dos escuelas de niñas administradas por la Sociedad Católica en 
Zamora y Chavinda. De las escuelas privadas restantes, diez ofrecieron 
enseñanza religiosa. Para 1874, Tangamandapio y Tancítaro también 
tenían escuelas administradas por la Sociedad Católica.** 


Forjando una sociedad civil católica 


Los reformadores católicos también miraban hacia la sociedad civil en 
su afán de contrariar al anticlericalismo y restaurar el catolicismo. Este 
nuevo enfoque en la catolización de la sociedad civil fue expresado de 
una manera sucinta en la carta pastoral colectiva de 1875, escrita por 
los arzobispos de México, Michoacán, y Guadalajara. La carta ofreció 
a los católicos varias estrategias pacíficas para la restauración de la 
fe dentro de los límites impuestos por el anticlericalismo lerdista.*? Al 
hacerlo, los prelados invocaron los principios liberales de las “garantías 
individuales” y la libertad de consciencia para exigir la protección de las 
actividades sociales católicas en una sociedad libre.* 

Así que, como respuesta a la prohibición de enseñanza en las 
escuelas públicas, recomendaron que los laicos trabajaran con los curas 
para la creación de escuelas parroquiales y particulares, valiéndose de 
la garantía constitucional de la libertad de enseñanza.* En respuesta 
a la expulsión de las Hermanas de la Caridad, los obispos estimularon 
a los católicos para revitalizar la obra caritativa de las conferencias de 
San Vicente de Paul, recordando a los fieles que tales obras serían 
protegidas bajo el principio de la libertad de asociación.*? 

Los arzobispos describieron tal “acción colectiva” como una respuesta 
eficaz a la legislación liberal en Francia, y recomendaron que las señoras 


57 Álvaro Ochoa, “El distrito de Zamora en 1877,” Relaciones, Zamora, 1982, vol. 11, Núm. 12, pp. 122-140. 
58 Estadística de la Sociedad Católica de Señoras, pp. 59. 

59 crc 1875, pp. 297-338. 

60 Bautista García, Las disyuntivas, pp. 238-239. 

61 crc 1875, pp. 303-305. 

62 Ibídem, pp. 330-332. 
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laicas, especialmente, retomaran y expandieran los trabajos de las 
Hermanas de la Caridad por medio de la formación de asociaciones 
piadosas. Dentro de un ambiente político que había restringido 
severamente los poderes sociales y económicos de la Iglesia, las 
asociaciones laicas llegarían a jugar un papel importante en la defensa 
de la fe y para llevar adelante la misión social de la Iglesia. Como tal, la 
“acción colectiva” representó un vínculo esencial entre los proyectos del 
alto clero y los cambios religiosos a la escala local en Michoacán. 

La carta pastoral colectiva de 1875 proveyó el diseño del alto clero para 
la restauración católica en México mediante las condiciones adversas 
de la República Restaurada. Aunque contenía largas refutaciones de la 
lógica de las leyes de reforma, el documento mayormente utilizó un tono 
conciliador con respecto al poder civil. En su última sección, recomendó 
el uso de pacíficas y respetuosas manifestaciones como demostración 
de la solidez de la opinión pública a favor de la Iglesia, y subrayó la 
importancia de la revivificación interna y espiritual para la sobrevivencia 
de la Iglesia en la nueva época. Para renovar la fe en tiempos como los 
que vivían, los católicos tendrían que conquistar la sociedad civil 

En su discusión de acción colectiva, los autores de la carta pastoral 
colectiva seguramente tenían en mente la avalancha de manifestaciones 
pacíficas y colectivas que habían organizado grupos de católicos 
de ambos sexos en oposición a las leyes de reforma en 1874. Estas 
“cartas de protesta,” escritas por grupos de señoras y señores de una 
multitud de poblaciones mexicanas -pero sobre todo las del centro- 
oeste- pedían la derogación de las leyes de reforma y la revocación del 
decreto de expulsión de las Hermanas de Caridad. Si bien esta forma de 
manifestación no fue novedosa -la habían usado los católicos laicos de 
ambos sexos durante el congreso constitucional de 1857- representó 
una nueva etapa en la lucha en contra de la legislación liberal.** 

Como manifestaciones públicas y colectivas, las cartas apelaron a 
los valores liberales de la libertad religiosa, la voluntad del pueblo, y las 
garantías individuales para oponer el destierro de las Hermanas de la 
Caridad y la elevación de las Leyes de Reforma. La carta de los vecinos 
de Morelia, por ejemplo, hizo ejercicio del “derecho de petición que nos 
conceden las leyes que nos rigen,” y mantuvo que la “voluntad general, 


63 Ibídem, pp. 328-331. 


64 Iñigo Fernández Fernández, “Al hablar de la religión, nosotros no podemos esperar otra que la católica, 
apostólica, y romana: libertad de cultos en la prensa católica de la ciudad de México, 1833-1857,” Revista 
Estudios, 2010, vol. 23. 
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expresada constantemente de una manera inequívoca” requiere la 
derogación de las Leyes de Reforma. Como la inmensa mayoría de 
los mexicanos eran católicos, los autores consideraron que las Leyes 
de Reforma infringieron la voluntad del pueblo. Lejos de cuestionar 
los fundamentos del republicanismo liberal, los católicos los utilizaban 
para minar la base del anticlericalismo como un proyecto legítimo en 
una nación completamente católica. 

Más notable que esta apropiación de las ideas liberales por parte de 
los laicos católicos fue la participación femenil en estas manifestaciones, 
pues la mayoría de los cientos de cartas fue escrita por grupos de 
“señoras” de varias poblaciones mexicanas. De hecho, cuando el 
escritor porfirista Ciro B. Ceballos, en su crónica del gobierno de Lerdo, 
echó la culpa de la rebelión religionera a “el estúpido fanatismo de 
las mujeres mexicanas,” quienes “empujaron” a sus esposos hacia la 
resistencia armada, ciertamente tenía en mente las cartas de protesta.** 
Si bien no nos es posible trazar una línea clara de causación entre 
las cartas de protesta y la rebelión religionera, podemos por lo menos 
apreciar lo fuerte del lenguaje usado por estas mujeres. 

Tan bárbaro era el destierro de las Hermanas, decían las señoras de 
Puebla en su carta de diciembre de 1874, que les provocó sentimientos 
supuestamente ajenos a su naturaleza femenil. “Abandonando el 
silencio en que debe estar nuestro sexo en las cuestiones políticas, 
salgamos a defender las creencias que nos legaron nuestros padres, 
y que están siendo objeto de un ataque rudo, torpe, temerario, y 
antiliberal”.27 Así como también las señoras de Guanajuato, quienes en 
su carta de enero de 1875 recordaron al presidente que aunque eran 
del sexo débil, todavía formaban “la mitad” de la población de la nación, 
y se unieron a la oposición a las Leyes de Reforma. Según la voluntad 
del pueblo, entonces, las Leyes de Reforma no podían mantenerse. Es 
más, terminaron su carta con una amenaza de desobediencia civil y 
una llamada a sus maridos y demás hombres católicos: 


65 “Representaciones que los vecinos de Morelia dirigen al Congreso del Estado y de la Unión, pidiendo 
la insubsistencia de la ley orgánica de adiciones y reformas a la constitución,” 4 diciembre de 1874, en El 
Libro de protestas: recopilación de las manifestaciones y protestas de los mexicanos católicos, contra la 
ley anticonstitucional orgánica de la Reforma, que ataca la libertad del culto y las inmunidades de la Iglesia 
de Jesucristo. Obra compilada y adicionada por M. Villanueva y Francesconi, México, Imprenta Cinco de 
Mayo, 1875. 


66 Ciro B. Ceballos, Aurora y ocaso: gobierno de Lerdo, México, la de López Editores, 1912, p. 269. 


67 “Nueva protesta: Las señoras de Puebla al C. Presidente de la República,” 14 diciembre de 1874, en 
El Libro de protestas. Las cursivas son mías. 
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[Y] ya que el miedo ha convertido en cuákeros, a los hombres que aún se llaman 
católicos, nosotras las mujeres protestamos desobedecer en cuanto nos sea posible, 
los edictos de los Julianos modernos, protestamos obedecer hasta la muerte los 
superiores eclesiásticos... protestamos no reconocer por hermanos, ni por esposos, 
ni aun por hijos a los que han tenido participación en la inicua expatriación de las 
Hermanas, y protestamos finalmente sufrir con gusto y con valor las persecuciones 
que esta franca manifestación nos atraiga.** 


De esta manera, las mujeres se metieron decididamente y abiertamente 
en la acción política, agregando su voz colectiva al debate sobre la 
legislación anticlerical y exhortando a sus esposos y hermanos para 
tomar acción en contra de las leyes. Cabe subrayar que en este 
activismo, las laicas y los laicos contaban con el apoyo de la jerarquía 
mexicana del centro-oeste, pues sus manifestaciones se entendieron 
en el contexto de la “acción colectiva” recetada por la carta pastoral 
colectiva. Tal acción colectiva tuvo por meta central revelar la supuesta 
hipocresía del programa legislativo del gobierno lerdista, pues si 
bien los liberales proclamaban los valores republicanos de garantías 
individuales y la soberanía del pueblo, no respetaban la voluntad de la 
mayoría de los católicos en su apoyo a la Iglesia. 

Afuera de su activismo con respeto a las cartas de protesta, los 
laicos y especialmente las laicas se metieron en la acción colectiva 
por medio de su participación en asociaciones piadosas y caritativas. 
Muchas de estas organizaciones laicas llegaron a México antes de 
la Reforma, pues representaban una respuesta a la decaída de las 
cofradías coloniales, pero el número y laimportancia de las asociaciones 
subió significativamente durante y directamente después del conflicto 
Estado-Iglesia de 1855-1877. El crecimiento de asociaciones laicas 
fue muy marcado en la diócesis de León, cuyo obispo las promovía 
energéticamente, pero Michoacán no fue inmune a tal tendencia.” 
Una sección de la Asociación de la Buena Muerte apareció en Zamora 
en 1873, y Maravatío y Angangueo presenciaron la formación de 


68 “Protestas que las señoras de Guanajuato hacen al Congreso de la Unión contra la ley orgánica de las 
adiciones constitucionales,” 31 diciembre de 1874, en El Libro de protestas. 


69 Adame Goddard, op. cit. pp. 15-30; Ceballos Ramírez, op. cit. pp. 20-26; Daniela Traffano, “Para 
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carta, pp. 27-29; Tercera carta pastoral, pp. 10-11; Décima sexta carta pastoral. 
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secciones de la Asociación del Señor San José. Los mineros católicos 
de Angangueo crearon en 1874 una organización que se llamaba los 
Operarios del Santo Niño.” 

Un grupo de fieles en Sahuayo, fundaron en los años 1870 una 
asociación dedicada a una imagen local de Nuestra Señora de los 
Dolores.”? La Vela Perpetua, asociación devocional que había crecido 
continuamente en Michoacán desde su fundación en Guanajuato 
en la década de los 1840, logró mas aumentos en los 1860 y 1870, 
especialmente en la diócesis de Zamora. Nuevas o renovadas secciones 
de la Vela aparecieron en Tangancicuaro (1855), Coalcomán (1867), 
Periban (1868), Los Reyes (1869), Aguililla (1872), Buenavista (1873), 
Huango (1873), Pajacuarán (1874), Ixtlán (1874), y Presa de Herrera 
(1875)."? Dado que la Vela llegó a tener una influencia importante en 
la política religiosa de las parroquias de Michoacán en vísperas del 
conflicto religionero, vale la pena revisar brevemente la historia de esta 
importante organización devocional. 

Como Margaret Chowning ha señalado recientemente, las mujeres 
laicas piadosas del Bajío renovaron en los años 1840 la Asociación de 
la Vela Perpetua del Santísimo Sacramento, como una respuesta directa 
a la decadencia paulatina de las cofradías urbanas.”* Esta organización 
novedosa y moderna que se dedicaba a la vigilancia constante y quieta del 
santísimo sacramento dentro de la iglesia parroquial utilizaba una simple 
estructura económica, y dependía de la acción voluntaria y colectiva 
de las laicas para su organización y mantención. Estas características 


71 Sociedad Católica de Señoras, Zamora, a Juan R. Carranza, Zamora, 9 agosto de 1873, en Archivo 
Diocesano de Zamora (en adelante, Abz), Der 1410 Zamora Sagrario; Manuel García, Angangueo, a Luis 
Macouzet, Morelia, 15 abril de 1874; y Manuel García, Angangueo, a Luis Macouzet, Morelia, 15 abril de 
1874, en aHncm, Diocesano/Gobierno/Correspondencia/Secretaria, caja 118, exp. 564. 


72 Macario Saavedra, Sahuayo, al secretario diocesano, Zamora, 7 agosto de 1875, en ADz, DGP 971, 
Sahuayo. 


73 Para el caso zamorano, véase Cuentas de la Vela Perpetua de Tangancicuaro, 1855-1904, en ADz, DGP 
1111 Tangancicuaro; Pedro M. Villalobos, Coalcomán, al secretario diocesano, Zamora, 15 julio de 1867, 
en ADZ, DGPD 33 Coalcomán; José María Sandoval, Los Reyes, al secretario diocesano, Zamora, 23 
noviembre de 1868, en apz, Der 787 Periban; Abundio Martínez, Aguililla, al secretario diocesano, Zamora, 
2 junio de 1872, en Apz, pePD 2, Aguililla; Domingo Méndez, Buenavista, al secretario diocesano, Zamora, 20 
noviembre de 1873, en ADz, DePD 22 Buenavista; Juan de Dios Porto, Pajacuarán, al secretario diocesano, 
Zamora, 12 mayo de 1874, en apz, ber 643, Pajacuarán; Ramón Sánchez, Ixtlán, al secretario diocesano, 
Zamora, 10 junio de 1874, en apz, pGP 643 Pajacuarán. Para la Arquidiócesis de Michoacán, véase Luis G. 
García, Huango, al secretario diocesano, Morelia, 24 diciembre de 1873, en ancm, Diocesano/Gobierno/ 
Parroquias/Solicitudes, caja 280, exp. 494; Vicente F. Valdez, Puruándiro, al secretario diocesano, Morelia, 
15 octubre de 1875, ancm, Diocesano/Gobierno/Sacerdotes/Solicitudes, caja 523, exp. 557. 


74 Margaret Chowning, “The Catholic Church and the Ladies of the Vela Perpetua: Gender and Devotional 
Change in Nineteenth-Century Mexico,” Past and Present, 2013, vol. 221, núm. 1, pp. 205-215. 
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le permitían florecer bajo las condiciones impuestas por el liberalismo 
mexicano. Laicas (y a veces laicos) formaron secciones de treinta y 
un cabezas al día, las cuales tenían la responsabilidad de organizar la 
velación del Santísimo sacramento por un día del mes. La velación tendría 
lugar perpetuamente de las seis de la mañana a las seis de la tarde, y por 
eso las cabezas del día reclutaban a otros fieles para hacer la velación en 
turnos de treinta minutos. Las cabezas del día pagaban un pequeña cuota 
mensual para subvencionar la cera para la velación, con fondos sobrantes 
destinados a subsidiar funciones religiosas y pagar misas para miembros 
difuntos. En la práctica, las fondos de la Vela también cubrían una gran 
variedad de mejoras materiales en su parroquia, pues financiaban reparos 
a edificios, compraron nuevos ornamentos, subvencionaban el sueldo del 
cura o sus asistentes, etc.”? 

Aunque Michoacán presenció el desarrollo de secciones de sexo 
mixto en el siglo XIX, el reglamento de la asociación mandó que fuera 
presidida por mujeres -una hermana mayor y una tesorera- además 
que las mujeres dominaban la membresía desde los años formativos 
de la Vela.”* Como tal, la Vela representó una oportunidad para el 
liderazgo social y religioso de las mujeres católicas, y sirvió como 
un agente importante de “feminización” de la piedad en México en 
el siglo xix. De hecho, para 1870, los miembros de la Vela Perpetua 
en la provincia michoacana se convirtieron en un grupo poderoso en 
sus parroquias. Frecuentemente se encontraban entre el liderazgo de 
proyectos locales de restauración (reedificación de edificios, campañas 
antiprotestantes, proyectos de enseñanza), pero también influían en 
las tendencias religiosas locales, promoviendo un estilo devocional 
más contemplativo e interno. Sus redes de reclutamiento alcanzaron a 
una gran parte de la feligresía, y por medio de la organización de misas 
mensuales y de las festividades del Corpus Christi ayudaron a dirigir 
la cultura religiosa local. Más importante aún, los fondos sobrantes 
de la Vela servían para subvencionar sus parroquias en una época 
que presenció un declive drástico de ingresos parroquiales debido a 
la legislación liberal en contra de la coacción civil en la colección de 
diezmos.”” Aunque los conflictos entre las mujeres de la Vela y los 
clérigos que servían de supervisores no eran raros, en lo general la 


75 Ibídem, 221-223; Luis Murillo, “The Politics of the Miraculous: Popular Religious Practice in Porfirian 
Mexico, 1876-1910,” Tesis de Doctorado en Historia, University of California at San Diego, 2002, pp. 33-34. 


76 Chowning, “The Catholic Church and the Ladies ofthe Vela Perpetua,” pp. 218-221; Murillo, op. cít. pp. 184-186. 
77 Chowning, op. cit. p. 216; Murillo, op. cit. pp. 137, 185. 
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asociación fue una bendición para los curas de pueblo.”$ Así entonces, 
la restauración católica a la escala local en gran medida dependía de 
laicas piadosas organizadas en asociaciones devocionales. 

Otra forma de “acción colectiva” católica fueron las organizaciones 
laicas con una misión social y caritativa, como porejemplolas Conferencias 
de San Vicente de Paúl y la Sociedad Católica (1868-1878). Al igual 
que las asociaciones devocionales, la acción social católica en México 
también antedató la Reforma, pero llegó a jugar un papel especialmente 
importante en la segunda mitad del siglo xix. Órdenes religiosas de 
“vida activa”, es decir, dedicadas a obras caritativas en el mundo y 
no a la contemplación monástica, llegaron a México desde Francia y 
España en los 1840, organizadas bajo la dirección de la Congregación 
de San Vicente de Paúl. La Congregación se componía de órdenes 
religiosas, los Misionarios de San Vicente de Paúl y las Hermanas de 
la Caridad (quienes trabajaban de enfermeras en hospitales por todo el 
país), pero en México los Vicentinos también organizaron sociedades 
laicas de caridad al estilo europeo. Secciones masculinas y femeninas 
de esta nueva asociación voluntaria, la Sociedad de San Vicente de 
Paúl, se propagaron rápidamente en México en los años 1850 y 1860, 
especialmente durante el interregno conservador de 1861-1867.?* 

El ala femenil de la organización, las Señoras de la Caridad, era 
especialmente exitosa, superando a su contraparte masculino y 
forjando nuevos papeles para las laicas de clase media en la esfera 
pública.* Voluntarias vicentinas socorrían a los pobres y pagaban 
su renta cuando aquellos no podían, patrocinaban colocaciones para 
jóvenes pobres quienes querían ingresar a un gremio, y visitaban 
a los enfermos y moribundos en los hospitales. Las vicentinas 
mexicanas también innovaron visitas a las prisiones, donde 
trabajaban para reconciliar a los presos con la Iglesia y prepararlos 
para los sacramentos. Así que, su obra se puede caracterizar tanto 
caritativa como renovadora en lo espiritual. Las voluntarias piadosas 
propusieran la acción colectiva social como un antídoto a los males 
del capitalismo moderno, y mezclaban sus prácticas caritativas con 
trabajos espirituales, orar por los enfermos y presos, ofrecer lecciones 


78 Chowning, Op. cit. pp. 216-217; Murillo, op. cit. pp. 118-119. 


79 Silvia Arrom, “Filantropía católica y sociedad civil: los voluntarios mexicanos de San Vicente de Paúl, 
1845-1910”, Revista Sociedad y Economía, 2006, núm. 10, pp. 70-75. 
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doctrinales básicas a adultos, catequizar a los jóvenes y exhortar a 
los pobres para reformar sus costumbres domésticas.** Por medio 
de la recatolización de los pobres, enfermos, y presos, razonaban, 
podrían preparar el terreno para la restauración del catolicismo y dar 
alto al avance del “indiferentismo religioso.” 

El record histórico conserva poca evidencia que nos hace falta para 
reconstruir la trayectoria e impactos de las sociedades voluntarias 
vicentinas en Michoacán durante el Segundo Imperio y la República 
Restaurada.* Silvia Arrom identifica los estados de Jalisco y Michoacán 
como focos de la acción caritativa de las Señoras de la Caridad para 
finales del siglo xix, pero carecemos de datos regionales o documentos 
sobre la obra vicentina para épocas anteriores. Sin embargo, un 
informe de el Consejo Central de la Sociedad Masculina de San Vicente 
de Paúl en la Ciudad de México en 1869 nos ofrece alguna idea sobre 
su progreso en Michoacán. 

En especial, el informe señaló el crecimiento “prodigioso” de la 
Sociedad en la diócesis de Zamora, que también fue sede de un Consejo 
Regional. Se establecieron secciones en varias poblaciones, incluso 
en ciudades como Uruapan, pero también en pueblos rurales como 
Tangancícuaro, Purépero, Nahuatzen, Penjamillo, Zináparo, Churintzio, 
Los Reyes, Tanhuato, Sahuayo, Jacona, Romero, Atecucario, y Cotija. 
Su obra social y espiritual incluía socorrer “moral y materialmente” a 
familias pobres, procurar matrimonios, legitimar hijos, catequizar niños 
y adultos, atender a los pobres, enterrar cadáveres, servir en hospitales, 
y “santificarse con ejercicios espirituales”.* 

Si bien la organización mantenía una presencia en el arquidiócesis 
de Michoacán, el Consejo Regional de Morelia ignoró mandar sus 
datos al Consejo Central en 1869, y los documentos de la asociación 
no aparecen en el archivo del arzobispado. Los documentos de 
las asociaciones vicentinas tampoco se encuentran en el archivo 
diocesano de Zamora. Pero los acervos parroquiales nos muestran 
que las religiosos vicentinos, y especialmente Las Hermanas de la 
Caridad, mantenían una presencia marcada en varias parroquias del 


81 Arrom, “Las Señoras de la Caridad,” pp. 458-464; “Filantropía católica y sociedad civil,” pp. 76-80. 


82 Los documentos de la Sociedad de San Vicente de Paúl y de las Señoras de la Caridad no aparecen 
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83 Arrom, “Las Señoras de la Caridad,” p. 466. 


84 Noticia sobre las Conferencias de la Sociedad de San Vicente de Paúl, dependientes del Consejo 
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noreste del obispado. La evidencia existente, entonces, sugiere una 
naciente tradición de caridad católica y acción colectiva entre los laicos 
de Michoacán, y particularmente en la diócesis de Zamora. 

La evidencia de las actividades e impacto de la Sociedad Católica en 
Michoacán es más accesible. Fundada en la Ciudad de México en 1868 
por un grupo de integrantes reconocidos del vencido partido conservador, 
la Sociedad Católica representó un cambio marcado en la militancia 
católica, alejándose de la política partidaria hacia la promoción de una 
sociedad civil católica. Efímera e inestable en su membresía y en sus 
actividades, la Sociedad Católica no obstante llegó a tener una influencia 
desmedida en algunas comunidades, y estableció un fuerte precedente 
para la acción social católica que sobrevivió en el catolicismo social de 
la próxima generación. Los fundadores de la Sociedad utilizaron un 
discurso liberal sobre las garantías individuales, organizándose en una 
asociación voluntaria de ciudadanos católicos cuya meta principal fue 
la de “defender y revivificar” al catolicismo en México, con el afán de 
promover “la moral pública y la paz de la nación”.* La asociación adoptó 
la estructura centralizada de las Conferencias vicentinas, con consejos 
regionales sujetos a un consejo central con base en la Ciudad de México. 

Por medio de varias comisiones especializadas, la Sociedad Católica 
difundía periódicos y panfletos religiosos, ayudaba a los curas de pueblo 
con el aseo de sus templos, y ofreció lecciones doctrinales para niños. 
Siguiendo el ejemplo de las conferencias vicentinas, otras comisiones 
de la Sociedad Católica se dedicaban a trabajos sociales y caritativos, 
visitando las prisiones y los hospitales, estableciendo clases nocturnas 
de educación básica y de doctrina católica para adultos, y trabajando 
para contrariar los esfuerzos de los misioneros protestantes.? Una 
sección femenil, la Sociedad Católica de Señoras, se creó en 1869 
para atender a las mujeres pobres y presas y dirigir la enseñanza de 
las niñas católicas. De hecho, la Sociedad jugó un papel fundamental 
en la promoción del proyecto educativo de la jerarquía mexicana.** Bajo 
el auspicio de su comisión de “colegios” e “instrucción gratuita,” para 
1870 la sociedad comenzó a fundar escuelas primarias y segundarias 


85 Dinorah Velasco Robledo, “Institución bendita por Dios: la Sociedad Católica de México, 1868-1878,” 
en Franco Savarino, Berenise Bravo Rubio, y Andrea Mutolo, eds., Política y religión en la Ciudad de 
México, siglos xix y xx, México, Asociación Mexicana de Promoción y Cultura Social, 2014, pp. 161-162; 
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en la Ciudad de México, proveyendo una alternativa, muchas veces 
gratuita, a las escuelas dirigidas por los autoridades civiles. 

Como hemos visto, tales proyectos educativos pronto se 
extendieron a Michoacán, en donde el Consejo zamorano se mostró 
particularmente activo en la promoción de la enseñanza católica. De 
hecho, la Sociedad estableció una fuerte presencia en el noroeste 
del estado, gracias al apoyo directo del gobierno diocesano y del 
involucramiento de varios clérigos zamoranos. Ignacio Aguilar, 
canónigo del capítulo catedral de Zamora, estableció la asociación en 
enero de 1870, patrocinó las primeras reuniones en su casa privada, 
y sirvió como su primer presidente. Los canónigos Rafael Ochoa y 
Juan R. Carranza sirvieron en la comisión literaria, y varios clérigos 
zamoranos sirvieron en otras comisiones.?** 

La Sociedad además contó con la membresía del acaudalado 
terrateniente Nicolás Dávalos, el abogado Demetrio Méndez, y los 
“profesores de medicina” José Antonio López de Lara y José Dolores 
Méndez Garibay. Adaptando la organización a las particularidades de 
la religiosidad zamorana, el canónigo Aguilar consagró la organización 
a la Inmaculada Concepción de María, y asignó la comisión de “cultos” 
con la tarea de planear un nuevo templo dedicado a la Purísima 
Concepción. Ésta, entonces, fue una institución que reflejaba los 
nexos íntimos entre la burguesía de la región y la jerarquía de la nueva 
diócesis de Zamora, y en breve se adaptó a la piedad ultramontana y 
mariana que caracterizaba la naciente Iglesia zamorana.?! 

No obstante tal comienzo auspicioso, la sección masculina de la 
Sociedad Católica de Zamora pronto flaqueó y fue sobrepasada por 
la sección femenina. De hecho, en 1872, el canónigo Juan Carranza 
escribió al secretario diocesano para informarle que él había establecido 
la Sociedad Católica de Señoras en la ciudad, porque la sección 
masculina había salido “borrego”.” La sección femenina, mientras tanto, 


89 Primera Acta de la Sociedad Católica de Zamora, 12 enero de 1870, en ADz, DG 168, Diócesis de Zamora. 
90 Ibídem. 
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fue elevada al rango de consejo regional en 1873, y para 1874 presidió 
sobre varias secciones sujetas en Cotija, Coalcomán, Chavinda, Jiquilpan, 
Tangamandapio, y Tancítaro. La sección más activa de Zamora impartía 
lecciones doctrinales a los jóvenes los domingos, preparaban a los niños 
para su primera comunión, visitaban a los presos y los enfermos en el 
hospital, y propagaban la Asociación de la Buena Muerte.* 

Las secciones rurales sufragáneas compartían este enfoque en las 
lecciones dominicales, pero dos de ellas (Tangamandapio y Tancítaro) 
también establecieron escuelas primarias. Más interesante aún, 
varias secciones locales fomentaban devocionales particulares en 
sus parroquias. La sección de Cotija promovía la devoción a la Buena 
Muerte y organizaba la función anual del Mes de María; la de Coalcomán 
financiaba una función dedicada a Nuestra Señora de la Salud; la activa 
e influyente sección de Jiquilpan pagaba varias funciones del Señor 
San José. Las mujeres católicas de Jiquilpan también recaudaron 
fondos para comprar un carruaje especial para el viático, que, según 
las leyes de reforma, no se podría conducir procesionalmente.” 

Los documentos sobrevivientes no nos permiten construir una 
análisis detallado de la composición social de la Sociedad Católica en 
el Arquidiócesis de Michoacán, ni de los vínculos entre la jerarquía de 
Morelia y la Sociedad. Sin embargo, fuentes impresionistas sugieren la 
existencia de una activa sección femenil con un enfoque en los mismos 
proyectos caritativos, educacionales, y devocionales que animaban a las 
mujeres zamoranas. Sabemos que el arzobispo Árciga colaboró con las 
señoras de la Sociedad Católica en por lo menos una ocasión, pues 
dio una misa especial a las señoras y confirió la confirmación a setenta 
niños, a quienes las señoras habían preparado por el sacramento. La 
sección femenina también servía como consejo regional, presidiendo 
secciones en Maravatío, Puruándiro, Tacámbaro, y Uruapan (aunque 
este último perteneció a la diócesis de Zamora).* La sección moreliana 
ofrecía lecciones doctrinales dominicales, dirigía una escuela primaria 
para niñas, e impartía ejercicios espirituales y lecciones moralizantes a 
mujeres pobres. También prepararó a trescientos niños para su primera 
comunión, confirmó a setenta, y legitimó seis matrimonios de pobres.** 


la de Señores salió borrego [...]” 
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Mantenían el templo de la Santa Cruz y subvencionaron las festividades 
de la Inmaculada Concepción. La sección de Maravatío, mientras tanto, 
organizó las actividades de recaudación de fondos para el Mes de María, 
y también promovió la Asociación del Señor San José.*” 

Tratamos, entonces, de un amplio movimiento restaurador, que 
intentaba reformar y robustecer al clero parroquial del centro-oeste 
y recatolizar al pueblo rural, que tanto había sufrido del abandono 
eclesiástico en las primeras décadas del siglo xix. Íntimamente ligada 
con los esfuerzos antiliberales de Pio Nono, la restauración católica 
en México promovió una religiosidad más quieta, interna, e individual, 
favoreciendo las devociones marianas y expiatorias que estaban 
de moda en Europa y viendo con desagrado la devoción colectiva, 
sincrética, y estrepitosa del pasado barroco en México. Fuera de la 
reforma de los seminarios, esta visión restauradora se propagaría por 
medio de frecuentes visitas pastorales, la fundación de asociaciones 
piadosas laicas, y la enseñanza católica.* 

El proyecto para formar asociaciones y para reeducar a los católicos 
en cuestiones doctrinales ya estaba en plena marcha en los obispados 
de Zamora y León desde la década de los 1860, pero con la crisis 
lerdista observamos una intensificación de los esfuerzos restauradores 
dentro de las tres provincias episcopales.* Se expresó de una manera 
explícita en la pastoral “colectiva” de los arzobispos de México, 
Michoacán, y Guadalajara en 1875, que convocó a los laicos para 
formar asociaciones piadosas y caritativas, crear escuelas católicas, 
y revivificar su fe por medio de la oración expiatoria y de ejercicios 
espirituales.!% Haciendo uso del discurso liberal sobre la voluntad del 
pueblo, el obispo Diez de Sollano también instruyó a sus diocesanos 
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para elevar su voz al público y ser “contado” entre los ciudadanos que 
rechazaron la legislación anticlerical.*% Éstas, entonces, fueron las 
“armas” preferidas del alto clero mexicano y de los laicos reformistas 
en su conflicto con el anticlericalismo lerdista. 

Estos esfuerzos dieron ciertos frutos en las parroquias de 
Michoacán y Guanajuato, y especialmente entre la clase media, pues 
como hemos visto, las organizaciones caritativas y educativas como 
la Sociedad Católica y una gran variedad de asociaciones piadosas 
se propagaron rápidamente por las parroquias de ambos estados, 
impulsadas con especial empeño por los obispos de León y Zamora. 
Estas nuevas asociaciones, en su trabajo caritativo y educativo, 
retomaron y robustecieron los trabajos de las Hermanas de la Caridad 
y proporcionaron alternativas a la enseñanza secular. En su obra 
piadosa, promovían las tendencias modernistas y restauradores de los 
reformadores eclesiásticos. En su misión social y política, estimularon la 
movilización política de católicos comprometidos, como el maravatiense 
José de Jesús Cuevas, y los miles de señoras y señores católicos que 
firmaron “cartas de protesta” al congreso federal en 1874 y 1875.*% 


Distintas visiones de restauración católica 
en Michoacán: religioneros vs. reformadores 


Los rebeldes religioneros ostensiblemente compartían muchas de las 
metas de los reformadores católicos, pues según su plan más circulado 
buscaban derogar las Leyes de Reforma, reestablecer la exclusividad 
católica en México, y negociar un concordato con la Santa Sede. En 
varios de sus manifiestos, los líderes religioneros también invocaron las 
mismas ideas sobre la voluntad del pueblo que utilizaban los reformadores 
católicos en sus cartas de protesta. Por ejemplo, el Plan de Nuevo Urecho 
condenó la supuesta violación de la voluntad del pueblo en la forma de las 
Leyes de Reforma, legislación que oprimía la “religión de la mayoría de 
mexicanos.”% Los autores del Plan Religionero de Tzitzio, mientras tanto, 


101 Décima tercera carta pastoral del Ilmo. Sr. Obispo de León, pp. 9-10. 
102 El libro de protestas. 


103 El Plan de Nuevo Urecho, expedido en 3 de abril de 1875 en Nuevo Urecho y remitido por el prefecto 
de Ario al Secretario del Gobierno de Michoacán en 5 de marzo, 1875, en AcHPEm, Guerra y Ejército, caja 
5, exp. 28. 
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calificaron la tolerancia de cultos como una abrogación de la soberanía 
popular, pues México ya había expresado su voluntad para la protección 
del catolicismo por medio de manifestaciones y cartas de protesta.*%* 

Sin embargo, las relaciones entre los rebeldes religioneros y los 
reformadores católicos no fueron del todo armoniosas. De hecho, varias 
comunidades michoacanas presenciaron conflictos entre gavillas de 
religioneros y católicos de clase media, quienes habían se metido en 
los diversos proyectos de restauración religiosa. En muchos casos, 
los conflictos se debían a diferencias de táctica en la lucha contra 
las Leyes de Reforma, pues mientras los religioneros favorecieron el 
ataque armado y directo al gobierno, los reformistas preferían evitar el 
conflicto abierto para sacar adelante sus proyectos restauradores. Más 
aún, algunos reformadores cooperaron con el gobierno local. 

Los alzamientos religioneros casi siempre empezaron cuando las 
autoridades locales tomaron protesta para guardar la constitución, 
pero en muchos casos, estas autoridades eran los mismos católicos 
reformistas que pertenecían a asociaciones o que recibieron el apoyo de 
asociaciones femeniles en su parroquia. Es decir, en vez de abstenerse 
de la administración pública, como mandaron los obispos, estos católicos 
michoacanos intentaban defender la fe por medio de su participación 
pragmática en la política, a veces haciendo uso de arreglos secretos para 
no comprometerse con el anticlericalismo lerdista. Las autoridades públicas 
de Jiquilpan, por ejemplo, en consultación con su párroco reformista, 
utilizaron una protesta modificada al asumir sus funciones en 1875, y 
conspiraron con el juez del distrito para evitar la publicación del bando que 
evidenciaría su falta de cumplimiento con las leyes.**% Evidentemente esta 
táctica no funcionó, pues en 1876 el escribano Jesús Ordónica tuvo que 
hacer una retracción formal de la protesta que hizo como empleado público 
para que pudiera casarse canónicamente con Doña Jesús Villaseñor, 
cabeza del día en la Asociación de la Vela Perpetua. 

En Sahuayo, todos los empleados municipales, algunos de ellos 
miembros de la Asociación de Nuestra Señora de Dolores, manifestaron 
al párroco Miguel del Castillo que, aunque tomaron la protesta, no tenían 
ninguna intención de guardar las Leyes de Reforma.*% En Huango, el 


104 Proclamo y Plan de Tzitzio, 14 de abril 1875, en acHrem, Guerra y Ejército, caja 3, exp. 51. 


105 Francisco Tejada de León, Jiquilpan, al secretario diocesano, Zamora, 12 junio de 1876, en ADz, DGP 
506, Jiquilpan. 


106 Miguel del Castillo, Sahuayo, al secretario diocesano, Zamora, 19 octubre 1873, en ADz, DGP 972, 
Sahuayo. 
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Presbítero Leónides Dávalos hizo semejantes arreglos con los empleados 
municipales, preparándoles un juramento religioso que tomaron antes 
de prestar la protesta civil. El cura luego tuvo que disculparse ante el 
arzobispo, explicando que en su concepto hubiera sido más peligroso 
dejar que los empleos municipales se llenaran de hombres impíos. *% 

Estos esfuerzos para defender la Iglesia por dentro de la administración 
pública a veces no salvaron a los católicos reformistas de la ira de los 
religioneros. En Chinicuila, Encarnación Farfán, quien se había encargado 
de varios de los esfuerzos renovadores en la parroquia, se quejó ante el 
secretario diocesano de Zamora de que, aunque él había renunciado a su 
empleo en la presidencia municipal por no querer protestar, la gente del 
pueblo todavía le creía protestado “en el sentido herético.” Farfán temió 
por su vida, pues los primeros alzamientos religioneros en el distrito de 
Coalcomán ya habían iniciado.*'% Varios meses después, los fondos de la 
Asociación de la Vela Perpetua de Coalcomán fueron robados por gavillas 
religioneras. Notablemente, esta asociación formaba la vanguardia de 
un esfuerzo para construir un nuevo templo parroquial y otra campaña 
para evitar la circulación de panfletos protestantes.*” Los munícipes de 
Jiquilpan, aunque habían hecho arreglos secretos con su párroco para 
poner a salvo los derechos de la Iglesia, se vieron amenazados por los 
fuerzas religioneras de la zona después de enero de 1874. En Cotija, 
mientras tanto, el cirujano Francisco Farías, expresidente municipal, quien 
había reparado su herejía con el obispado de Zamora, fue asesinado por 
el jefe religionero Eulogio Cárdenas. **" 

Es más, aunque tenemos evidencia difusa de colaboración entre 
un reducido número de párrocos con los rebeldes religioneros, la 
mayoría de los curas del pueblo no apoyaron la rebelión. De hecho, 
para muchos clérigos el movimiento representaba una gran amenaza 
a la administración de sus parroquias, pues las tropas gobernistas y 
religioneras solían refugiarse dentro de los templos cuando se veían 
atacados, y a veces hasta robaron los bienes de la iglesia, como 


107 Juan Coria y otros vecinos, Huango, al secretario de la arquidiócesis, Morelia, 15 septiembre 1874, 
en aHcm, Diocesano/Gobierno/Parroquias/Solicitudes, caja 280, exp. 508. 


108 Encarnación Farfán, Chinicuila, al secretario diocesano, Zamora, 13 enero 1874, en ADz, DGPD 33, 
Coalcomán. 


109 María Salame Mendoza y María de Jesús Gracian, Coalcomán, al secretario diocesano, Zamora, 1 
septiembre 1875; Celso González, Coalcomán, al secretario diocesano, Zamora, 10 julio 1876, en aDz, 
DGPD 33, Coalcomán. 


110 Benigno Tejeda, Cotija, al secretario diocesano, Zamora, 28 octubre 1871, en apz, per 241, Cotija; Ochoa, 
Jiquilpan, p. 134; El Eco de Ambos Mundos, 19 septiembre de 1876; El Pájaro Verde, 29 septiembre de 1876. 
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hemos visto. El cura de Jiquilpan, el francés reformista Pascual de 
Ballyac, se quejó con el secretario diocesano de Zamora en 1875 
de que la revolución religionera fue una ruina para la parroquia, 
pues había dividido a su feligresía “de una manera espantosa” y 
paralizado el comercio rural.*!! 

El cura de Huaniqueo lamentó en abril de 1875 que la “agitación” de 
la revolución perturbara las festividades del Corpus Christi y expuso 
las amenazas de las tropas gobiernistas, quienes lo consideraron 
revoltoso.*?? El cura de Coalcomán se convirtió en el blanco de los 
rebeldes mayormente indígenas de aquel lugar, cuando colaboró con 
un grupo de reformadores rancheros y con las señoras de la Vela 
Perpetua para vender un terreno perteneciente al antiguo hospital de 
indios.*** La revolución de los religioneros, según parece, no fue recibida 
con regocijo por todos los católicos conservadores de Michoacán. 


Conclusiones 


Estos acontecimientos nos sugieren una pauta de relaciones 
conflictivas, al menos en algunos lugares, entre los católicos más 
burgueses de la senda reformista y el movimiento religionero. ¿A 
qué se debe este conflicto? Para empezar, podríamos destacar las 
diferencias de clase que separaron los grupos, pues mientras los 
católicas reformistas frecuentemente pertenecían a la clase media 
provincial, las masas religioneras se reclutaron entre los peones, 
comuneros, y rancheros rurales. Pero el análisis anterior sugiere otra 
pauta: que la división también se debía a cuestiones propiamente 
religiosas. Además de las estrategias pragmáticas que hemos visto 
en los casos arriba mencionados, los católicos reformistas tenían a 
su alcance una variedad de nuevos recursos para la restauración de 
la fe, la acción colectiva católica, la restauración devocional, la obra 
caritativa y educativa, etc. Todos los cuales disfrutaban de la bendición 
de los episcopados mexicanos y el clero reformista. 


111 Pascual de Bayllac, Jiquilpan, al secretario diocesano, Zamora, 18 septiembre de 1874, en ADz, DGP 
505, Jiquilpan. 


112 Ramón Moreno, Huaniqueo, a Luis Macouzet, Morelia, 15 abril de 1875, en ancm, Diocesano/Gobierno/ 
Secretaria/Correspondencia, caja 119, exp. 567. 


113 José María Sandoval, Coalcomán, al secretario diocesano, Zamora, 23 diciembre de 1872, en ADz, 
DGPD 33, Coalcomán. 
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Pero el proyecto restaurador también implicaba la marginalización de 
las formas de religiosidad más barrocas y populares que aún dominaban 
la imaginación de muchos michoacanos. Si bien las asociaciones lograron 
robustecer la vida religiosa de las parroquias, en algunos lugares también 
minaron el prestigio y el poder social de los antiguos líderes del culto 
colectivo y barroco. Así fue, por ejemplo, en Sahuayo y Jiquilpan, donde las 
asociaciones como la Vela Perpetua y la Sociedad Católica alcanzaron a 
eclipsar la influencia de la antigua cofradía mulata de Santiago y los principales 
de la comunidad indígena de Totolan, cuya devoción a la Virgen de los 
Remedios se vio amenazada por reformadores eclesiásticos opuestos a sus 
festividades estrepitosas, y cuya capilla hospital fue objeto de una tentativa 
adjudicataria en los 1870.** La restauración católica, en estos lugares, no 
parece haber ofrecido mucho para los católicos más tradicionales. 
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“El espíritu de Dios... en los corazones de todos” 
El resurgimiento del catolicismo en 
la Mixteca Baja, 1867-1910 


Benjamin T. Smith 
Universidad de Warwick 


El 28 de febrero de 18709, el cura de Zahuatlán, Feliciano Ramírez, visitó el 
pueblo de Amatitlán para celebrar una misa en honor a la imagen local de 
Nuestro Señor de los Corazones. Después del servicio, Ramírez notó que 
el Cristo había empezado a sudar. Secó la estatua pero, en el momento 
en que llamó a su fiscal para inspeccionar lo ocurrido, el cuerpo estaba 
cubierto de glóbulos de agua otra vez. Durante las siguientes horas, el cura 
llamó a toda la población, quien presenció “el milagro [...] en silencio”. De 
acuerdo con Ramírez, ellos interpretaron el goteo que caía de la estatua 
como “señales elocuentes de los afectos tiernos del corazón de Cristo”. 
Las autoridades de la diócesis, convencidas de las protestas del cura y de 
los feligreses, permitieron que el culto continuara. Durante las siguientes 
décadas los habitantes de los pueblos cercanos hicieron peregrinaciones 
al sitio cada primer viernes de Cuaresma.! 

Después de la Intervención Francesa, la Iglesia mexicana trató de 
reformar y restablecer su poder en las comunidades. En muchas áreas 
de México estos nuevos arreglos no animaron e incluso activamente 
impidieron el involucramiento de los indígenas en las actividades religiosas. 
Las respuestas generadas fueron diversas a causa de las diferencias en 
las relaciones socio-económicas, historio-culturales y formas eclesiásticas 
que predominaban en cada región. En algunas, como en la Mixteca Baja, 
se estableció un acuerdo entre los curas y los feligreses indígenas. La 
historia de la estatua de Amatitlán revela que los curas entendieron los 
focos verdaderos de la devoción popular y no trataron de suplantar sus 
imágenes con nuevos cultos. Al mismo tiempo, los feligreses comprendieron 
los límites de la paciencia eclesiástica, celebrando un milagro clerical en 
lugar de una visión laica o a un curandero indígena. 

A finales del siglo xix, la Iglesia experimentó un rápido resurgimiento 
transformativo, comparable, de acuerdo con Francois Xavier Guerra, 


1 Juan Carlos Bonilla Durán, Un municipio de la Mixteca Oaxaqueña: San Miguel Amatitlán, México, 
ConacuLTa, 2000, p. 56; Archivo Parroquial de San Simón Zahuatlan, Documentos inéditos, Feliciano 
Ramírez, 3 marzo 1879. 
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con el esfuerzo misionero de siglo XVI.? En las primeras décadas de la 
Reforma, el movimiento fue “clerical, romanizante y pietista”, un intento 
de crear una jerarquía ordenada y espiritual en la Tierra.? Los métodos 
fueron replicados. Por un lado, las autoridades de la Iglesia buscaron 
mejorar la burocracia interna, incrementado el número de diócesis, 
estableciendo seminarios regionales, y enfatizando la disciplina clerical. 
Por otra parte, los obispos y clérigos también trataron de reglamentar 
la religiosidad local. Buscaron reorientar el entusiasmo popular 
de las fiestas ruidosas y llenas de alcohol, y las practicas descritas 
como “paganas” hacia el rigor sacramental, encausándolas dentro de 
las organizaciones dirigidas por un clero piadoso, y hacia los cultos 
autorizados, tales como el de la Virgen de Guadalupe.* Estas reformas 
cuasi-Jansenistas fueron iniciativas de arriba hacia abajo, diseñadas 
para modernizar, europeizar, y purificar el catolicismo mexicano. Sin 
embargo a nivel regional, estos cambios, al igual que sus precedentes 
a finales del siglo xvi, siempre fueron sujetos a la reinterpretación y a 
la modificación. 

En la Mixteca Baja, los sacerdotes nacidos en la región implementaron 
los esfuerzos papales y diocesanos de forma selectiva. Ellos aceptaron 
los movimientos, los cuales se superponían con la recristianización de 
los años precedentes, abrazando las iniciativas para entrenar a los 
nuevos sacerdotes, estableciendo seminarios locales, construyendo 
capillas e Iglesias, expandiendo la educación de la Iglesia y creando 
nuevos cultos. Sin embargo, y a diferencia de lo sucedido en otras 
regiones, se abstuvieron de reprimir la religiosidad indígena de la 
región. En su lugar, trataron de aprovechar estas creencias, cultos y 
prácticas para una Iglesia revitalizada. El éxito de este proyecto se 
expresó en el establecimiento de la diócesis de las Mixtecas en 1903. 


2 Francisco Xavier Guerra, Le Mexique de l'Ancien Régime a la Révolution, Paris, L'Harmattan, 1985, 
2 vols., 1 pp. 199-206; Alfonso Alcalá Alvarado, “La Iglesia camina por nuevos senderos (1873-1900, en 
Enrique Dussel (ed.), Historia General de la Iglesia en América Latina, (5 vols.) México, Sígueme, 1984, 
V, pp. 264-288; José Gutiérrez Casillas, Historia de la Iglesia en México, México, 1974, pp. 326-357; Jean 
Meyer, La Cristiada, México, Siglo xix, 1973-4, (3 vols.) 11, pp. 43-53. 


3 Matthew Butler, “Religious Developments in Mexico, 1865-1945” (manuscrito) 


4 Butler, “Religious Developments”; Ben Fallaw, An Uncivil Society: Mexican Catholics and the Religious 
Question in Postrevolutionary State Formation (manuscrito); Edward Wright-Ríos, Revolutions in Mexican 
Catholicism: Reform and Revelation in Oaxaca, 1887-1934, Durham, Duke University Press, 2009, pp. 82- 
90; D. A. Brading, Mexican Phoenix: Our Lady of Guadalupe: Image and Tradition Across Five Centuries 
(Cambridge: Cambridge University Press, 2001), pp. 289-90. 
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La Iglesia en la Mixteca Baja, 1867-1903 


A pesar del sabor regional, los curas de la Mixteca Baja incorporaron 
algunas de las reformas propuestas por la jerarquía eclesiástica. Por 
ejemplo, las elites clericales y laicas tomaron ventaja del nuevo enfoque en 
el entrenamiento de curas para formar una nueva generación de pastores 
bien capacitados y conectados con la sociedad local. En Puebla, con su red 
de escuelas de la Iglesia y seminarios, permaneció el nexo educacional. 
Por ejemplo, en 1874 el sacerdote de Chila envió a su sobrino, pobre 
pero prometedor, Rafael Amador y Hernández al Seminario Palafoxiano, 
quien después de graduarse, recibió una beca para el Colegio Pio Latino 
Americano, el seminario para estudiantes latinoamericanos en Roma. Ahí, 
se familiarizó con el resurgimiento del catolicismo europeo, con su mezcla 
de neo-Tomismo, catolicismo social y marianismo milagroso. Además, 
estableció relaciones cercanas con la futura jerarquía eclesiástica de 
México, hombres como Leopoldo Ruiz Flores (arzobispo de Morelia y 
posteriormente delegado apostólico), Martín Trischler y Córdova (obispo 
de Yucatán) y José Mora y del Rio (arzobispo de México). Finalmente, 
tomó cursos de teología en la Universidad Gregoriana, forjando amistad 
con otros sacerdotes europeos. Cuando regresó a México a finales de la 
década de 1880, le fue ofrecido un trabajo permanente en el Seminario 
Palafoxiano, pero en lugar de aceptar, Amador y Hernández optó, como 
vicario general de Huajuapan, por traer sus nuevas ideas y nuevas 
conexiones a la Mixteca Baja.? Durante la siguiente década, aprovecharía 
sus contactos para solicitar con éxito la erección de la diócesis de la región. 

Amador era un estudiante excepcional, y junto con otros sacerdotes 
locales, más humildes, recibió su formación sacerdotal inicial en 
Puebla, antes de regresar a su patria chica. Concepción Barragán, 
quien se convertiría en uno de los líderes eclesiásticos de Amador, era 
un campesino mixteco de Tamazola, y trabajó como sirviente en la casa 
de una de las familias acomodadas del pueblo. En 1881 visitó Puebla 
por primera vez. Según su propio relato, se había sorprendido con la 
arquitectura impresionante de la ciudad y con el sentido de pompa 
espiritual, por lo que se prometió volver y asistir al seminario. Menos 


5 Carlos Francisco Vera Soto, La formación del clero diocesano durante la persecución religiosa en 
México, 1910-1940, Mexico, Universidad Pontificia de México, 2005, pp. 90-2; APac, Libro de Gobierno 
vol. 1; Album Conmemorativo que la Junta Organizadora dedica a su dignísimo prelado el Ilmo y Rmo. 
Ser Obispo Dr D Rafael Amador y Hernández en sus bodas de plata, (Huajuapan de León: n.p,, 1910); 
José Cantú Corro, In Memoriam Ilmo. y Rvdmo Sr. Dr. D. Rafael Amador y Hernández, Primer Obispo de 
Huajuapam de León, (Huajuapan de León: n.p., n.d.); El Tiempo, 20 julio 1903. 
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de diez años después, hizo exactamente eso. Vivía en los pisos de las 
casas de sus adinerados maestros de Puebla y pagaba sus estudios a 
través de sus continuos trabajos en las casas. Finalmente, en torno a 
1900 fue consagrado como sacerdote local.* 

En 1889, el establecimiento de dos sucursales del seminario en 
Huajuapan y Tezoatlán intensificó este esfuerzo educativo. Las nuevas 
instituciones fueron parte de un esfuerzo renovado para fortalecer la 
enseñanza eclesiástica. De esa manera el número de seminarios en 
México en 1910 fue de 39. Los establecimientos regionales en la Mixteca 
ofrecieron cursos de Español, Latín, Filosofía y Teología. Las cuotas de los 
estudiantes estaban financiadas predominantemente por donaciones de 
caridad, y las escuelas estaban diseñadas para “facilitar los estudios de los 
jóvenes pobres inclinados a una carrera como sacerdotes”.” Por ejemplo, 
en 1896 José María Hernández Cirigo, hijo de un campesino de Tonalá, 
entró a la institución de Huajuapan. Como era demasiado pobre para 
pagar su colegiatura mensual, a menudo regresaba a Tonalá a trabajar 
en la granja de su tío. Sin embargo, la asistencia sacerdotal y la caridad, 
permitieron que en 1903 el cura prospectivo completara sus estudios. Fue 
premiado por su perseverancia con el nombramiento inmediato a una 
de las parroquias más lucrativas de la diócesis. En los siguientes años, 
su hermano y sus dos sobrinos siguieron su ejemplo; todos asistieron al 
seminario local y se convirtieron en sacerdotes de la nueva diócesis.? 

La adopción del énfasis ultramontano en la educación clerical generó 
un auge de curas de las clases elite y no-elite. A principios del Porfiriato, 
el número de sacerdotes en la Mixteca Baja se había mantenido estable 
con relación al nivel de la época previa a la Reforma: un sacerdote 
por cada 3000 feligreses. En comparación, el número de sacerdotes 
en Oaxaca declinó precipitadamente. Afuera de la capital del estado, 
el promedio fue de un sacerdote por cada 6200 habitantes.? Con el 
establecimiento de los dos seminarios sucursales, la concentración de 
sacerdotes en la Mixteca Baja aumentó. A lo largo de la década de 
1890 las instituciones sacaron al menos 15 sacerdotes por año. Para 
1900 el número de sacerdotes en el distrito de Huajuapan era de 20. 


6 Saúl Reyes Aguilar, Mi madre y yo; sucesos históricos en la Mixteca, México, Botas, 1972, pp. 210-14. 
7 Vera Soto, La formación, p 89; La Voz de Mexico, 22 diciembre 1897; Ráfaga, mayo 1952. 


8 Historia de Tonalá, Oaxaca coleccionada por el Sr. Pbro. D. Avelino de la T Mora López para Conmemorar 
el 1 Centenario del Hallazgo de La Santa Cruz En la Gruta del Rio de Santa María Tindu, Oax. (Santo 
Domingo Tonalá: n.p., 1957) 


9 Manuel Martínez Gracida, “El Estado de Oaxaca y su Estadística del Culto Católico”, Boletín de la 
Sociedad Mexicana de Geografía y Estadística, 1882, pp. 57-66, p. 58. 
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Había un clérigo por cada 2250 feligreses. La cifra es comparable a las 
parroquias del centro-oeste de Jalisco y Michoacán.** 

Los sacerdotes locales siguieron también las demandas eclesiásticas 
de incrementar el número de parroquias, iglesias y casas para los 
sacerdotes. La política fue diseñada para disminuir la distancia entre las 
comunidades de los campesinos y los lugares locales de adoración, y por 
lo tanto, aumentar la regularidad sacramental. Otra vez, el movimiento 
de arriba hacia abajo encajaba bien con las tradiciones de la época 
anterior a la Reforma de la Mixteca Baja. Entre 1867 y 1900 el número 
de parroquias en Huajuapan aumentó de 12 a 18. Entre 1865 y 1895 los 
habitantes de Huajuapan construyeron 14 nuevas Iglesias, 10 capillas y 
20 casas parroquiales. Todas juntas tenían un valor de más de 75,000 
pesos.*! Dos años más tarde, cuando el jefe político local recopiló una lista 
de los proyectos en curso de la región, encontró que 18 pueblos estaban 
en el proceso de construir o reconstruir sus iglesias. En la ciudad de 
Huajuapan, los piadosos particulares estaban apoyando la construcción 
de cinco nuevas capillas y una torre para la iglesia parroquial.?? 

Este periodo de actividad febril, financiado porlas cofradías, los sacerdotes 
y las elites laicas, e impulsado por el trabajo comunal, dio lugar a una 
notable concentración de infraestructura eclesiástica. En 1900, el distrito de 
Huajuapan poseía más de 100 iglesias y capillas, así como un lugar de culto 
para cada 450 habitantes. En comparación, las cifras de Oaxaca estaban 
en torno a una iglesia por cada 1400 fieles, y las cifras para México eran 
alrededor de una iglesia por cada 1200.** Estas nuevas iglesias y capillas, 
construidas con un estilo funcional, no sólo vincularon a los sacerdotes con 
los feligreses, sino que también proporcionarían la base para la expansión 
del control eclesiástico después de la fundación de la diócesis en 1903. 

La Iglesia local también adoptó el énfasis emergente de la jerarquía 
eclesiástica en la educación laica.** En las ciudades de la región los 
ciudadanos establecieron las escuelas privadas. A pesar de que ellas 


10 Jennie Purnell, Popular Movements and State Formation in Revolutionary Mexico: The Agraristas and 
Cristeros of Michoacán, Durham, Durham and London: Duke University Press, 1999, p. 95. 


11 AGPEO, Gobierno de los Distritos, siglo xix, Huajuapan, 23.46 Informe de Luis Niño de Rivera, 1895. 
12 AGPEO, Gobierno de los Distritos, Siglo xix, Huajuapan 23.40, Informe de Luis Niño de Rivera, 20 Jul. 1897. 


13 Censo de 1900: Resultados del censo de habitantes que se verificó el 28 de octubre de 1900, México, 
Oficina de la Secretaria de Fomento, 1901; Manuel R. González Ramírez, La Iglesia mexicana en cifras, 
México, s/E., 1969, p. 62. 


14 Karl M. Schmitt, “Catholic Adjustment to the Secular State: The Case of Mexico, 1867-1991”, Catholic 
Historical Review, 48.2, julio 1962, pp. 182-204; Karl M. Schmitt, The Evolution of Mexican Thought on Church- 
State Relations, 1876-1911, unpubl. PhD, University of Pennsylvania, 1954; Valentina Septién Torres, La 
educación privada en México (1903-1976), Mexico. Universidad Iberoamericana, 1997, pp. 53-84. 
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primordialmente atendieron a los vástagos de la elite urbana, las 
donaciones caritativas permitieron la asistencia de los que estaban más 
abajo en la escala económica. Por ejemplo, en 1869 los comerciantes 
piadosos en Acatlán formaron una sucursal de la Sociedad Católica — 
una asociación laica mexicana establecida en los años subsecuentes 
a la Reforma para mantener la unidad católica. La asociación abrazó la 
dirección de la Iglesia Romana y fue devota a la Inmaculada Concepción, 
era manejada por el sacerdote local y fue patrocinada por el obispo. 

Al mismo tiempo, las cuotas mensuales de los miembros contribuyeron 
al establecimiento de una escuela para niños y una para niñas. En estas 
escuelas, tanto los niños ricos como los pobres de Acatlán y sus barrios 
aledaños tomaron clases de lectura, escritura y aritmética, así como 
también “la doctrina cristiana” “la moralidad cristiana”, “la historia católica” 
y “los peligros de Protestantismo”. Durante las siguientes tres décadas, 
la asistencia estudiantil se incrementó, llegando a más de 300 en 1888. 
Las academias privadas de Acatlán forjaron una nueva elite laica, bien 
versada en las demandas del catolicismo moderno. En una carta a 
la Sociedad Católica, una de las exestudiantes de la escuela local de 
niñas dio gracias a la organización piadosa por “enseñarle sus primeras 
letras”, “los principios de cristianidad” y “la importancia de caridad”.** En 
las afueras de Acatlán, los ciudadanos piadosos en vinculación con los 
ministros Católicos también establecieron escuelas privadas en otras once 
ciudades y villas. Eran más que en cualquier otro distrito de Oaxaca.?* 

En los pequeños pueblos de la región, los católicos tomaron ventaja 
de la simpatía conservadora de las elites para persuadir a los maestros 
locales de enseñar la doctrina cristiana. Las pruebas de la subversión 
de las leyes liberales no son tan comunes, pero algunas evidencias aún 
permanecen. En 1897, el presidente municipal de Ayuquililla agradeció al 
gobierno del estado por ayudar a establecer una escuela en la comunidad. 
También agregó que el sacerdote había apoyado el esfuerzo académico 
del estado, obligando a los niños a asistir, comprando material de escuela 
y ropa, y “enseñando las clases sobre la doctrina cristiana”.* Tres años 
más tarde, los sacerdotes de Tequixtepec admitieron que una mujer 
laica impartiera las clases de catecismo en la escuela secular local.?* 


15 APSJBAO, Caja 143, vol. 1, Sociedad Católica, 1884-1927. 


16 Alfonso Luis Velasco, Geografía y estadística de la República Mexicana, México, Ministerio de 
Fomento, Colonización e Industria, 1891, 1x; ApsmNT, caja 46, vol. 1, Libro de Gobierno 1. 


17 AmHL, Estadística, Informe de Feliciano A Osorio, 24 jul. 1897. 


18 aApPrTeq, Libro de Gobierno 1. 


214 


La inclusión encubierta de la enseñanza católica y el apoyo institucional 
consecuente de la Iglesia local fomentó en la región un éxito educativo 
relativo. En 1878 y 1885 Huajuapan poseía más escuelas que cualquier 
otro distrito del estado.*? Para 1900, 70 por ciento de los habitantes del 
pueblo hablaba español y casi 20 por ciento de la población —casi el doble 
del promedio estatal- sabía leer y escribir.? 

La Iglesia local también adoptó la creación de nuevas asociaciones 
y cultos de la Iglesia. Al principio, el proceso era relativamente orgánico, 
por ejemplo, los sacerdotes particulares y sus seguidores laicos 
adjuntaron las nuevas organizaciones a las cofradías. En Acatlán 
la asociación de San Vicente de Paul, una organización Francesa 
dedicada a cuidar a los enfermos, estaba compuesta por exmiembros 
de la vieja cofradía de la Buena Muerte, una hermandad colonial 
establecida para financiar misas para los difuntos. Las regulaciones 
de las nuevas asociaciones mantuvieron los mismos pagos y 
obligaciones pero ahora extendieron su ámbito a los moribundos así 
como a los muertos.? A pesar de la creación más bien fortuita de 
estas primeras organizaciones, en la década de 1890 los sacerdotes 
y los feligreses hicieron esfuerzos para introducir los cultos marianos 
favorecidos por la jerarquía romana. El nuevo vicario general de 
Huajuapan, Rafael Amador y Hernández, dirigió el desplazamiento, 
construyendo una iglesia grande en honor a la virgen y liderando la 
primera peregrinación a la Basílica en el año de la coronación en 
1895. Las peregrinaciones continuaron en 1897 y 1898. 

La última convocó a más de 600 devotos e incluía hombres y mujeres 
de todas las áreas de Huajuapan.?? Las parroquias también abrazaron la 
nueva devoción. Antes de la década de 1890 había sólo dos o tres cofradías 
para la virgen mexicana localizada en las ciudades de la región. Para 1903 
había por lo menos 30 organizaciones en el distrito de Huajuapan.? En 
la parroquia de Tonalá, los siete pueblos de los alrededores formaron 


19 AcrPeO, Memorias, Memoria del gobierno del estado de Oaxaca, 1878; acreo, Memorias, Memoria del 
gobierno del estado de Oaxaca, 1885. 


20 Censo de 1900: Resultados del censo de habitantes que se verificó el 28 de octubre de 1900, México, 
Oficina de la Secretaria de Fomento, 1901. 


21 APSJBAO, caja 137, vol. 1, San Vicente de Paul. Para la historia de la organización en México, Silvia 
Marina Arrom “Mexican Laywomen Spearhead a Catholic Revival: The Ladies of Charity, 1863-1910” en 
Martin Austin Nesvig (ed.), Religious culture in modern Mexico, Lanham: Rowman 4 Littlefield, 2007, pp. 
50-77. 


22 Cantú Corro, In Memoriam; Josefat Herrera Sánchez, “Bodas de oro de la parroquia de la Virgen de 
Guadalupe de Huajuapan”, Noticias, 23 junio 2005. 


23 Informe de las actividades de las organizaciones de San Vicente de Paul, Huajuapan, n.p., 1903, p. 4. 
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cofradías para la Guadalupana.*”* Al mismo tiempo, otros cultos a María 
también ganaron terreno. Las organizaciones devotas a la Inmaculada 
Concepción abundaron. En Petlalcingo y Yosocutu, los habitantes de 
los pueblos hasta compraron estatuas de Nuestra Señora de Lourdes, 
formaron cofradías y organizaron celebraciones anuales.? 

Como numerosos historiadores han demostrado, los años finales del 
siglo xix fueron testigos de una piedad femenina poderosa, inspirada por 
el marianismo, auspiciada por el descenso en la asistencia de hombres 
a la Iglesia y abrazada por mujeres excluidas de la esfera política 
regular.? Aun en la Oaxaca rural, Edward Wright Ríos ha descubierto 
un crecimiento de asociaciones femeninas y una proliferación de 
“beatas” pueblerinas.” La Mixteca Baja no fue diferente. Las mujeres 
piadosas dominaron las nuevas organizaciones. La cofradía del 
Sagrado Corazón de María de Acatlán, formada en 1892, incluía 
34 mujeres y sólo 16 hombres.% En la Asociación de Guadalupe de 
Tonalá, establecida en 1902, compuesta por 40 mujeres, cada una de 
las socias donó alrededor de 2 pesos por año.?* 

Sin embargo, algunas regiones adoptaron más fácilmente que otras el 
cambio profundo de género en la Iglesia. En gran parte del México rural, 
las tensiones entre los sacerdotes varones y las mujeres líderes laicas se 
mantuvieron y se expresaron en conflictos en torno a la influencia política, 
el control financiero, y la religión ortodoxa.*” Pero, en la Mixteca Baja, donde 
había una tradición de poderosas cacicas indígenas, que financiaban, 
junto con otras mujeres las cofradías, y la educación de las niñas, el 
avance hacia una equitativa división del poder de la Iglesia fue más suave. 
Ambos lados -los curas y las mujeres- ya sabían las reglas del juego. 
Los sacerdotes locales estaban acostumbrados al aprovechamiento de la 
piedad de la gente adinerada y a la influencia de las cacicas mixtecas; y las 
mujeres devotas de la región estaban bien entrenadas en las expectativas 


24 APsbr, caja 56, vol. 2, Libro de Gobierno 1, Memoria de Jesus Zamora, 1 enero 1898. 
25 El Imparcial, 21 mayo 1994. 


26 Por ejemplo Barbara Welter, “The Feminization of American Religion, 1800-1860” en Mary Hartman 
y Lois Banner (eds.), Clio's Consciousness Raised: New Perspectives in the History of Women, New 
York, Octagon Books, 1976, pp. 137-157; Caroline Ford, Divided Houses: Religion and Gender in Modern 
France, Cornell, Cornell University Press, 2005. 


27 Edward Wright-Ríos “Visions of Women: Revelation, Gender and Catholic Resurgence”, en Martin 
Austin Nesvig, Religious Culture in Modern Mexico, Albuquerque, University of New Mexico, 2007. 


28 APSJBAO, caja 142, vol. 7, Asociaciones, Asociación del Sagrado Corazón de María. 
29 ApPsbr, caja 53, vol. 4, Cofradías, Asociación Guadalupana. 
30 Wright-Ríos, Revolutions, pp. 242-270. 


216 


de la ortodoxia, la deferencia y la obediencia que el clero demandaba. 
Las cacicas indígenas, despojadas de su papel como terratenientes 
regionales, jugaron un papel predominante en las nuevas organizaciones. 
Las mujeres herederas de los cacicazgos Aja, Villagómez y Navarrete 
dirigieron en sus pueblos cofradías en honor de María.** 

Aunque los curas y los feligreses en la Mixteca Baja abrazaron 
muchos aspectos nuevos de las políticas de la Iglesia durante el 
porfiriato, ellos no adoptaron los intentos de la jerarquía de México 
para regir las prácticas religiosas populares. En su lugar, los curas 
locales autorizaron y conmemoraron las devociones de los indígenas 
de la región, reuniendo a viejos y a nuevos católicos en una celebración 
cada vez más consciente de la profundidad del pasado y del futuro 
espiritual providencial. Este entendimiento no sólo estaba expresado 
en milagros ocasionales, como el del Cristo de Amatitlán, sino también 
en las celebraciones más formales de las devociones locales. 

En Tonalá, el cura local escribió una pequeña historia de la 
Sagrada Cruz, vinculándola a la red de cruces descubiertas en toda 
Latinoamérica a principios de la evangelización. También afirmó que 
antes del dominio azteca, los mixtecos habían seguido una versión de 
la cristiandad, enseñados por el Santo Tomás.*? Las elites locales de 
Huajuapan también abrazaron la devoción local. En 1896, el jefe político 
local dirigió un grupo para visitar la cueva de Tindu donde descubrieron 
la cruz.* A finales del siglo xix, la historia se había transformado en 
un elemento básico de los historiadores regionales, repetido en las 
obras de Manuel Martínez Gracida, Cayetano Esteva y José Antonio 
Gay, lo cual era una prueba de la profunda religiosidad sincrética de 
la región.** Al mismo tiempo, los curas también alentaron la expansión 
del alcance geográfico de otros cultos Cristo-céntricos de la región. Las 
cofradías de Nuestro Señor de las Llagas de Miltepec y Nuestro Señor 
de los Corazones de Huajuapan ahora surgieron en toda la región, en 
las ciudades de Petlalcingo y Tezoatlán y en los pueblos como Tindu, 
Cuitito y Camotlán.** 


31 APSJBAO, Caja 137, vol. 1, San Vicente de Paul; Church of Latter-Day Saints, Tequixtepec, Cofradías, 
1738-1893, Vault intL, Film 676938, Suchitepec, Cofradía del Patron. 


32 Album Conmemorativo del Congreso Eucarístico Parroquial en Tezoatlán (n.p., n.d.) 
33 Historia de Tonalá, Oaxaca. 


34 Manuel Martínez Gracida, Cuadros Sinópticos, Oaxaca, s/e., p. 39; Cayetano Esteva, Nociones 
elementales de geografía histórica del estado de Oaxaca, Oaxaca: Tip. San Germán Hnos, 1913, p. 161; 
José Antonio Gay, Historia de Oaxaca, México, Imprenta de Dublán, 1881, 2 volúmenes, l, p. 94. 


35 Church of Latter-Day Saints, Tequixtepec, Cofradías; APsDT, caja 56, vol. 2, Libro de Gobierno 1, 
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Además de apoyar a los cultos cristo-céntricos tradicionales del 
pueblo, los líderes locales religiosos también trataron de vincular la 
nueva apuesta de la Iglesia en el marianismo con las creencias locales. 
En 1893 el cura de Tlacotepec persuadió al obispo de Puebla, Melitón 
Vargas, para autorizar un librillo de oraciones dedicado a Nuestra Señora 
de las Nieves en Ixpantepec.* El pequeño tomo reiteró la historia de la 
aparición milagrosa de la virgen, enfocando el entendimiento mutuo entre 
los campesinos mixtecos y la jerarquía eclesiástica. Pocos años más 
tarde, el vicario general de Huajuapan siguió el ejemplo, asesorando a 
los curas locales para dirigir las peregrinaciones al santuario hasta la 
cima de la colina, si sus feligreses no podían pagar los viáticos de la 
costosa ruta a la Basílica Guadalupana.*” Para 1903 los miembros de las 
cofradías y las asociaciones a lo largo de la región estaban obedeciendo 
a las llamadas del vicario general. De hecho, las peregrinaciones a la 
pequeña iglesia se incrementaron tan marcadamente, que de 1898 a 
1903 los ingresos de la cofradía local se duplicaron, alcanzando un pico 
de 913 pesos y 95 kilos de cera.* 

Finalmente, los curas locales trataron de ofrecer el apoyo institucional 
a los iconos y santuarios, autorizando las creencias indígenas en 
relación con el Diablo, añadiendo una pátina cristiana aceptable a los 
temores populares. Desde los tiempos prehispánicos los habitantes de 
la Mixteca habían creído que los tupas o espíritus residían en las cuevas 
y en los cerros de la región. El proceso gradual de la evangelización 
había bajado el entusiasmo popular por los ritos necesarios para 
apaciguar esos espíritus y persuadió a muchos de que los tupas eran 
en realidad encarnaciones del Diablo. 

Sin embargo, muchos todavía creían que los tupas los perseguían 
en los cerros aislados de la región.** A finales del siglo xix, los curas 
locales confrontaron directamente estas supersticiones latentes. En 
1900 y otra vez en 1901, el cura de Tequixtepec dirigió adecuadamente 
las procesiones de todos los miembros de la parroquia, hasta las 
cumbres de cuatro cerros de los alrededores del pueblo. En cada uno 
de los cerros colocó una cruz, diseñada para mantener a los tupas 


Memoria de Jesús Zamora, 1 enero 1898. 

36 APTN; Basilio Rivera S., Novenario a la Virgen de las Nieves, Ixpantepec, Puebla, s/k., 1949. 
37 APsDrT, caja 142, vol. 7, Cofradías, Asociación Guadalupana. 

38 APTN, Cofradía de la Señora de las Nieves, 1902-1924. 


39 Neftalí González Huerta, El tupa, El mito de un ser fantástico en una comunidad mixteca, México, 
CONacuLTA, 2003, p. 15. 
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acorralados. De acuerdo con un alcalde piadoso del pueblo, las cruces 
sirvieron para proteger a la comunidad “de todos los males”.* 

Esta mezcla de regimentación de arriba e indulgencia práctica, similar 
a la “clericalización de la religiosidad popular” descrito por Timothy Tackett 
en la Francia prerevolucionaria, tuvo un éxito notable y creó una vibrante 
y emotiva cultura religiosa, la cual cumplió con las altas demandas de la 
Iglesia para la ortodoxia sacramental y el deseo popular de la continuidad 
de la devoción. Lamentablemente no existen cifras sobre la asistencia 
seminal a la iglesia. Pero obispos que visitaron la Mixteca comentaron 
sobre la regularidad de los sacramentos”, “el estado impresionante de 
las iglesias”, “el orden y mantenimiento cuidadoso” de los ornamentos 
eclesiásticos y el “entusiasmo” y “generosidad” de la población.*! 

Las tasas de ilegitimidad, las cuales se incrementaron mucho en el 
país, se mantuvieron en los niveles de la época previa a la Reforma.*? 
Al mismo tiempo, las innumerables cartas de los curas, solicitando 
la presentación del Sagrado Sacramento a petición de los creyentes 
locales, indican que, incluso, el nuevo énfasis en la devoción eucarística 
ganó terreno considerablemente.* 

Cuando el obispo de Puebla, Melitón Vargas, visitó Tequixtepec 
en 1891 anotó que “las costumbres de los habitantes” estaban “en 
armonía con las prácticas de piedad”.** Seis años más tarde, antes de 
partir de Huajuapan, sus comentarios fueron aún más elogiosos. “La 
piedad aquí está bien sustentada y la frecuencia de los sacramentos 
sagrados es edificante. Las costumbres morales y religiosas son 
ejemplares y el deseo de los sacerdotes de enseñar a los feligreses 
los detalles pequeños no tiene comparación. Su cariño a la virtud y su 
deseo de escuchar la palabra de Dios es comparable con los primeros 
cristianos.”* 


40 Amr, Presidencia, Tranquilino Pacheco a Luis Nino, 19 agosto 1919. 
41 APM, Libro de Gobierno 1, Santa Visita 18 febrero 1890; APT, Libro de Gobierno, Santa Visita 9 Febrero 1891. 


42 Church of Latter-Day Saints, Tequixtepec, Bautismos de hijos naturales, 1889-1968, Vault intL Film 
674968; Fallaw, Uncivil Society. 


43 APSJBAO, Caja 145, vol. 5 Cofradía Nuestra Señora del Rosario, Miguel Paneda, 23 octubre 1883. 
44 APTeq, Libro de Gobierno 1, Santa Visita, 5 enero 1891. 
45 APSHL, caja 79, vol. 1, Libro de Gobierno 1, Santa Visita, 18 May 1896. 
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La diócesis de las Mixtecas, 1903-1910 


El 10 de mayo de 1903 Francisco Plancarte y Navarrete, el obispo de 
Cuernavaca, llegó a Huajuapan con una fanfarria considerable. Llevaba 
consigo la bula “Apostolica Sedes”, la cual ordenaba la erección de la 
diócesis de las Mixtecas. La diócesis incluía más de cuarenta parroquias 
de las diócesis vecinas de Puebla y Oaxaca, abarcando toda la Mixteca 
Baja, desde Acatlán al norte, a Tejupan en el sur; desde Silacayoapan 
en el oeste a Coixtlahuaca en el este. Dos días más tarde, miles de 
feligreses de “todos los pueblos” de la región se reunieron afuera de 
la iglesia de Huajuapan. Las campanas de las siete iglesias del pueblo 
repicaron, los creyentes establecieron arcos de triunfo cubiertos con 
flores y colocaron banderas en las ventanas de sus casas. Al mismo 
tiempo, las bandas de la Mixteca tocaron una selección de canciones 
tradicionales, diseñadas para dar la bienvenida al prelado visitante. 

Cuando Plancarte dejó la residencia del vicario general, la 
muchedumbre partió y el obispo de Cuernavaca hizo su camino hacia 
el templo. En la entrada de éste, celebró una misa solemne y leyó en 
voz alta la bula. Al final de la ceremonia, los feligreses celebraron con 
juegos pirotécnicos y las bandas musicales empezaron a tocar una vez 
más, “una expresión de felicidad genuina”, como uno de los testigos 
narró. Plancarte colocó la bula afuera de la iglesia, declarando que 
el edificio era ahora una catedral. Las fiestas continuaron durante las 
siguientes tres semanas, . 

De acuerdo con los testigos “el espíritu de Dios estaba en los 
corazones de todos” y “los gastos fueron excesivos”. Finalmente, 
en la catedral de Huajuapan, los prelados de Oaxaca, Tulancingo y 
Cuernavaca realizaron una solemne ceremonia en la cual consagraron 
al exvicario general, Rafael Amador y Hernández, como el obispo de la 
nueva diócesis. El arzobispo de Oaxaca, Eulogio Gillow, dio un discurso 
largo en el cual agradeció tanto al papa como al presidente de México, 
que hubieran hecho posible la creación de la diócesis.** 

Laereccióndeladiócesisdela Mixteca (renombradadiócesisde Huajuapan 
de León a finales de 1903) fue parte del incremento de la burocratización de 
la Iglesia, un intento de crear un “contra-estado eclesiástico, una pirámide 
episcopal, convergiendo en el absolutismo papal”.*” 


46 Album conmemorativo; El País, 8 julio 1903; ADHL, Circulares, Circular 1; abHL, Bula de la Diócesis; 
Ráfaga, agosto 1952; Ráfaga, junio 1952. 


47 Butler “Religious Developments” op. cit. 
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Entre 1863 y 1903, el papado estableció 19 nuevas diócesis en 
México, convirtiendo al país en la zona latinoamericana más densamente 
gobernada por la Iglesia.* No obstante, la pregunta sigue vigente, ¿por 
qué crear una diócesis en la Mixteca Baja? Para el primer obispo, las 
causas eran claras; el plan providencial de Dios y su “favor divino” 
habían inspirado al papa, León XIII, a permitir el establecimiento de la 
diócesis.** Sin embargo más allá de estas reflexiones espirituales, las 
razones subyacentes probablemente puedan encontrarse en la política 
de la institución eclesiástica. Como graduado del Colegio Pio Latino y la 
Universidad Gregoriana, Amador había hecho fuertes conexiones con 
los burócratas romanos, los prelados mexicanos educados en Roma y 
la vieja generación de obispos mexicanos. De acuerdo con las cuentas 
escritas después del evento, Amador contó con estas relaciones para 
asegurar la creación de la diócesis, escribiendo cartas personales a 
los Cardenales Emigdio Michetti y José de Calasanz Félix Santiago, 
a los excompañeros de la escuela Pio Latino, como los obispos Ruiz 
Flores y Trischler, y ganando el apoyo del arzobispo de Oaxaca. En 
1889 encontró a Gillow en Tamazulapam y pidió al prelado atender su 
petición señalando los beneficios de una nueva diócesis a Roma.* 

Al mismo tiempo, las elites piadosas de Huajuapan también 
promovieron la erección de la diócesis. Entre ellas se encontraban 
Aurelio García Niño, quien financió la construcción de la iglesia de San 
José; Fiacro Torreblanca, el colector local de las limosnas; Vicente 
Zamora, el director de la escuela católica, y Juan de Dios Flores y 
León, abogado local y pariente del exvicario general. Este grupo de 
comerciantes, intelectuales y burócratas formaron una junta local para 
establecer relaciones con Roma y escribieron una serie de cartas 
describiendo las recientes mejoras de la iglesia y “defendiendo” la 
catolicidad como la única cultura religiosa de la Mixteca Baja.** 

Las cartas habrían proporcionado una visión única de los desarrollos 
de la Iglesia porfiriana pero desafortunadamente, permanecieron bajo 
llave y candado en los archivos del Vaticano. Mirando someramente 
la lista de la nueva diócesis de México, existe la sospecha de que las 
historias del conservadurismo político también inspiraron y ayudaron a 


48 González Ramírez, La Iglesia mexicana, pp. 40-1. 


49 Primera Carta Pastoral que dirige al Venerable Clero el Primer Obispo de Huajuapam, Doctor Rafael 
Amador con motivo de su consagración Episcopal, Huajuapan de León, n.P.,1903. 


50 Huajuapan, mayo 1978. 


51 Cantú Corro, In Memoriam. 
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las peticiones regionales. Esto ciertamente podría explicar la erección 
de las diócesis en los bastiones conservadores como Tulancingo, Tepic, 
Cuernavaca, Aguascalientes, Saltillo y Tehuantepec. 

Sin embargo, la nueva diócesis no sólo recompensó los esfuerzos del 
pasado, sino que también ofreció una oportunidad para fortalecer a la 
Iglesia contemporánea y continuar los procesos de las últimas tres décadas. 
Amador empezó desde arriba, tratando de incrementar la disciplina clerical 
e intensificar así el gobierno de la Iglesia. Casi inmediatamente después 
de su nombramiento empezó una serie de conferencias mensuales 
obligatorias para los sacerdotes locales. Los eventos fueron diseñados 
para asegurar la constancia litúrgica y la conducta clerical.?? Mucho más 
importante, también hizo de la mejora del seminario una prioridad. En 1903 
se trasladó la institución a la casa del exjefe político, Ignacio Vázquez, 
quien había donado el edificio a la Iglesia. En 1904 elevó la institución 
sucursal a un seminario diocesano, y un año más tarde escogió a un 
conocido de Roma, el teólogo español, Guillermo López García, para ser 
el rector.** Tanto Amador como López García contaron con su experiencia 
en Roma para forjar un nuevo y moderno programa de estudios católicos, 
con la combinación de las clases en latín y teología, e instrucción en las 
ciencias. Siguiendo los encíclicos neo-tomistas de León xi, reiteraron la 
compatibilidad de la Iglesia con la educación científica, argumentando que 
la teología no era necesariamente “retrograda y conservadora” y que los 
católicos, como sus colegas seculares, estaban obligados al “estudio de 
todo, hasta el último átomo de creación”** 

Al mismo tiempo, Amador se basó en los esfuerzos de la década 
anterior, para aumentar la asistencia al seminario y entrenar a una 
nueva generación de curas regionales. En el sínodo diocesano de 
1906 ordenó a los curas encontrar estudiantes piadosos prometedores 
y enviarlos a la institución." La solicitud obtuvo rápidos resultados. En 
1910, la asistencia había alcanzado alrededor de 50 a 80 candidatos, 
con 25 estudiantes graduados por año. Muchos venían de la elite 


52 Instalación y Reglamento de Conferencia Litúrgicos-Morales de la Diócesis de La Mixteca, Huajuapan 
de León, n.p., 1903. 


53 Ráfaga, julio 1952. 


54 Discurso leído por El Sr Canónigo D. Guillermo López García, Rector del Seminario Conciliar de 
Huajuapam en la solemne apertura del Curso Académico que tuvo verificativo en la Santa Iglesia Catedral, 
Huajuapan de León, 1906; Benjamin Smith y Aaron van Oosterhout “The Limits of Catholic Science and the 
Mexican Revolution”, Endeavour, 34.2, 2010, pp. 55-60. 


55 Primer Sínodo Diocesano de Huajuapam celebrado por el Ilmo. y Rmo. Sr. Obispo Dr. D. Rafael 
Amador y Hernández en la S.1.C en los días 3, 4 y 5 del mes de diciembre de 1906 (Huajuapan de León: 
n.p., 1907). 
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local, incluso el sobrino del jefe político, José O. Vázquez; el hijo de 
comerciante más rico de Huajuapan, José Cantú Corro, y dos hijos de 
una familia de caciques indígenas, Uriel y Zenón Villagomez.** 

Sin embargo otros provenían de orígenes humildes. Tonalá, un pueblo 
de alrededor de 1000 habitantes, se convirtió en un generador formidable 
de curas locales, produciendo 14 en las primeras décadas del seminario, 
incluyendo al fuerte opositor de la educación socialista, Manuel Cubas 
Solano y al futuro secretario diocesano, Fidencio Ríos.*” Otros pequeños 
pueblos también enviaron sus hijos a la institución, por ejemplo Félix 
Huerta, hijo de un “campesino humilde” de Yuquilla; y Daniel Ibarra, hijo de 
un labrador de Tequixtepec.*% La oleada de graduados locales significaba 
que al final de la primera década del siglo xix, el número de curas en la 
diócesis casi se había duplicado, pasando de 40 en 1900 a por lo menos 
70 en 1910. En comparación, el número total de curas en México se 
incrementó tan sólo 12.5 por ciento.** Como resultado, el número de 
curas por cada habitante (que había sido alto en los distritos vecinales 
de Acatlán y Coixtlahuaca) se redujo al nivel del distrito de Huajuapan, 
que era alrededor de un cura por cada 2500 feligreses. Para 1910 estos 
jóvenes formaron una vanguardia rural clerical lista para extender la visión 
de Amador a lo largo de la diócesis. 

De muchas maneras, los esfuerzos del primer obispo siguieron los 
de las últimas tres décadas. Los curas continuaron con la promoción de 
la educación católica, introduciendo nuevas asociaciones dirigidas por 
el clero, y el establecimiento de cultos a María. Bajo la guía cuidadosa 
de Amador, estos viejos arreglos ganaron una nueva uniformidad e 
intensidad. Primero, el nuevo obispo trató de regularizar los fondos 
de la Iglesia, ordenando a cada pueblo formar una Sociedad Católica 
Agrícola. Como sus nombres lo indican, estos establecimientos fueron 
versiones eclesiásticas de las organizaciones de los pueblos creadas al 
principio del periodo posterior a la Reforma para comprar y administrar 
las tierras antiguas de los caciques indígenas.** 


56 Ráfaga, julio 1952. 

57 Historia de Tonalá, Oaxaca. 

58 Apa, Libro de Gobierno 1; apreq, Libro de Gobierno 1. 
59 González Ramírez, La Iglesia mexicana, p. 93. 

60 ADHL, Circular 13, 3 diciembre 1910. 


61 Benjamin T. Smith, “Rewriting the Moral Economy: Agricultural Societies and Economic Change in 
Oaxaca's Mixteca Baja, 1830-1910” en Matthew Butler and Antonio Escobar Ohmstede (eds.), Mexico in 
Transition: New Perspectives on Mexican Agrarian History, Nineteenth and Twentieth Centuries/ México y 
sus transiciones: reconsideraciones sobre la historia agraria mexicana, siglos xix y xx, University of Texas 
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Las nuevas instituciones fueron instruidas para apoderarse de las 
tierras clandestinas de las cofradías y distribuir los fondos de acuerdo 
con las instrucciones de la diócesis. En 1906, los pueblos más grandes 
como Huajuapan de León, Chila, Acatlán y Tlacotepec formaron estas 
sociedades y para 1910, hasta los pequeños pueblos como Ayu, 
Mariscala, Magdalena e lxitlan habían concentrado la riqueza de la 
Iglesia de la misma manera.*? 

En muchos aspectos, las Sociedades Católicas Agrícolas 
consolidaron el manejo de las antiguas cofradías. Ellas organizaron 
las labores de las tierras de la iglesia, recolectando el maíz, frijol 
y otros productos, y la distribución del dinero ganado por varios 
proyectos eclesiásticos locales. A finales de 1910, la sociedad 
de Magdalena accedió a gastar los 40 pesos ganados durante la 
reciente bendición del ganado para continuar la construcción de la 
torre de la iglesia.*? 

Sin embargo estas innovaciones diocesanas se encontraban bajo 
una supervisión clerical más estrecha que las cofradías en tiempo 
de sus antecesores. Como resultado, las autoridades eclesiásticas 
pudieron aprovecharlas para mejorar la educación de la Iglesia y 
sistematizar la combinación de exclusivos centros privados, así como 
la subvención de escuelas laicas. De acuerdo con el biógrafo, para 
Amador “la instrucción y la formación moral era el lema para los clases 
humildes”.** Sus cartas pastorales y circulares estaban repletas de 
exhortaciones a los fieles para la creación de escuelas en contra de 
las “doctrinas seculares peligrosas”? Una vez más, el movimiento 
regional era paralelo a los cambios nacionales. El principio del siglo xx 
fue testigo de una enorme expansión en la educación confesional. En 
1910, las escuelas privadas representaron alrededor del 20 por ciento 
de los establecimientos educacionales y enseñaron a alrededor del 18 


/ clesas, 2013. 
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por ciento de los estudiantes Mexicanos.**? La iniciativa regional fue de 
igual manera exitosa. Para 1910 ya había, a excepción de un puñado de 
pueblos de la Mixteca Baja, pequeñas instituciones privadas, fundadas 
por las sociedades católicas. 

Por ejemplo, en 1910 el cura recién graduado, José Cantú Corro, 
afirmó que habían establecido escuelas en el asiento de la parroquia 
de Tequixtepec y en la periferia de la parroquia de los pueblos de Santa 
Gertrudis, Chinango y Yolotepec.*” De manera similar, en 1909 el cura 
de Chila se jactó de que todos los pueblos, excepto Simarrones, poseían 
instituciones privadas educacionales. Además, estas nuevas escuelas 
no eran simplemente empresas de elite. Fundadas comunalmente como 
escuelas seculares, atrajeron a grandes números de niños locales. Cantú 
Corro reveló que alrededor de 50 niños se graduaron por año de la escuela 
de Tequixtepec. En comparación, la escuela laica pequeña no produjo 
más que diez estudiantes por año.* 

Al mismo tiempo, Amador instigó la adopción general de las clases de 
catecismo. Durante el sínodo de 1906, el obispo ordenó a todos los curas 
instituir esta enseñanza básica.”” Una vez más, el clero local siguió el ejemplo. 
En Tequixtepec, Cantú Corro escogió a las más piadosas mujeres graduadas 
de la escuela del pueblo y formó un grupo de observadores escolares 
para enseñar las clases del catecismo después de la iglesia. En 1911 los 
observadores del pueblo de Yolotepec persuadieron a los niños para caminar 
cinco kilómetros a Tequixtepec para escuchar la enseñanza de la religión.” 

El establecimiento de estas nuevas instituciones dirigidas por la 
Iglesia permitió un alto nivel de control eclesiástico sobre los programas 
de la escuela, y Amador se esforzó en inculcar a los estudiantes los 
valores católicos modernos. En sus regulaciones publicadas en 1909, 
redactadas cuidadosamente para las escuelas católicas de la diócesis, 
ofreció una lista de libros recomendados para cada materia. Algunos 
de los libros fueron obvios. Recomendó la obra de Pio x, Las primeras 
nociones del catecismo para las clases del primer año y el Catecismo 
histórico de Claudio Fleury para estudiantes más grandes.”? 


66 Vera Soto, La formación, p. 154. 
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Sin embargo, otras asignaciones revelaron las preocupaciones 
principales de Amador. Para la enseñanza del idioma español escogió 
la obra El Amigo Católico de las Niñas, de Gabino Chávez, un cura 
de Querétaro. Aunque el tomo está diseñado como una ayuda para la 
lectura, su principal narrativa, la cual relata la historia de una huérfana 
Africana “rescatada” y entrenada en el monasterio de Piamonte, 
demuestra su énfasis en la piedad eclesiástica de las mujeres y en el 
trabajo social. En una introducción directa, Chávez explicó su posición, 
argumentando que la prohibición de la enseñanza religiosa había 
disminuido el estatus y limitado el papel de la mujer mexicana. 

Las nociones liberales de domesticidad femenina, las creencias de que la 
mujer era adecuada sólo como “esposa, madre o ama de casa” impedían a 
las mujeres católicas dedicarse a las ocupaciones más satisfactorias, como 
las de enfermeras, maestras y monjas. En particular, atacó el libro La mujer 
en el hogar, de Dolores Correa Zapata, una guía liberal para “el servicio 
doméstico”, que se enseñó en las escuelas seculares. En contraste, sugirió 
que una educación en la moral católica, con énfasis en la piedad individual 
y los deberes sociales, no sólo era emancipadora, sino que también crearía 
una nueva generación de mujeres piadosas socialmente activas. La 
huérfana africana, Josefina, les proporcionó a las niñas mexicanas el modelo 
perfecto, ya que pasó de ser una devota infantil a una joven enfermera.”? 

Para la historia nacional, el obispo eligió el libro de José Antonio 
Reyes, Nociones elementales de Historia Patria. El libro sintetizó el 
tenor y las preocupaciones intelectuales del nuevo nacionalismo 
católico del fin del siglo xix. Como los primeros historiadores católicos, 
Reyes condenó la civilización azteca y escribió sobre las cualidades 
redentoras de la Iglesia colonial. Los aztecas no eran “morales, sabios 
o ricos” y les “faltaban todos las comodidades necesarias para una 
vida civilizada”. En contraste, los primeros misioneros fueron “buenos 
y humildes” y trajeron el “regalo de la palabra de Dios” a las masas 
ignorantes. Pero a diferencia de Lucas Alamán, cuyos volúmenes de 
historia claramente forman la base de los primeros capítulos, Reyes 
trató de retratar la Independencia como una ocurrencia ampliamente 
beneficiosa. Aunque admitió que la sublevación inicial había generado 
“muchos excesos”, incluyendo la masacre de Guanajuato, alabó a 
Hidalgo por su subsecuente control sobre las tropas insurgentes. 


Huajuapan de León, Tipografía de José G Velasco, 1909. 
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Sinembargo, sereservó su máxima alabanza para Agustín de Iturbide, 
que escogió como el héroe católico de la Independencia. Le llamo el 
“padre de la patria”, y afirmó que el Plan de Iguala fue “un monumento 
inmortal del genio político y el patriotismo de Independencia”. Después 
de describir la Independencia como una rebelión católica, inspirada 
por los curas y moldeada por un miembro de la elite conservadora, la 
historia se volvió aún más contradictoria. El autor pareció dividido entre 
su lealtad a la Iglesia y su lealtad al patriotismo militar. Esta ambivalencia 
alcanzó su clímax durante las guerras civiles. Por un lado, Reyes 
describió la constitución de 1857 como un “insulto a la mayoría de los 
mexicanos”, al imperio como una “noble idea”, y a Miguel Miramón lo 
describió como “uno de los mejores generales de la patria”. 

Por otro lado, admitió la “inteligencia, el talento y la constancia” de 
Benito Juárez y aconsejó a los católicos a rezar por su alma como un “gran 
mexicano”. A pesar de esta relativa indulgencia, su conclusión sintetizó 
la postura básica del nacionalismo católico de fin del siglo xix “México: 
Hernán Cortés lo fundó, Agustín de Iturbide lo liberó, y Porfirio Díaz lo hizo 
grande”.”* Los dos libros, usados en las escuelas a lo largo de la Mixteca 
Baja hasta el periodo pos-revolucionario, moldearon las opiniones de los 
jóvenes católicos, alentaron la participación de las mujeres en los ámbitos 
religiosos, sociales y políticos, y revitalizaron la narrativa patriótica del 
Catolicismo y su panteón distinto de héroes nacionales. 

Además de reglamentar los fondos de la diócesis y mejorar la 
educación, Amador, al igual que sus colegas, también puso un enorme 
énfasis en el cumplimiento de los sacramentos. Aunque los feligreses 
de la diócesis habían tomado los rituales de la comunión, el bautismo, 
el casamiento, y los funerales de una manera extremadamente seria, 
desde la campaña moralizante eclesiástica de la década de 1830, el 
nuevo obispo alentó una ortodoxia aún más sacramental. Exigió que los 
sacerdotes enseñaran a los padres de los recién nacidos las respuestas 
exactas a las preguntas bautismales, en lugar de dejar a los sacristanes 
de la iglesia responder por ellos. También prohibió a los curas permitir, 
“masones, concubinos, o personas casadas en el registro civil” para 
jugar el papel de padrinos.”* Para 1910, esta campaña comprensiva 
había empezado a dar sus frutos. Los bautismos se incrementaron y 
en muchos pueblos la ¡legitimidad casi desapareció. 
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En Tequixtepec Cantú Corro buscó en los pueblos de los alrededores 
de la parroquia parejas no casadas, que luego serían persuadidas a 
casarse. En febrero de 1910 persuadió a ocho parejas de Yolotepec a 
amarrar lazos en la Iglesia, y para finales del año orgullosamente se 
jactó de que sólo una pareja en la parroquia no fue formalmente unida 
porque el esposo “trabaja[ba] en Veracruz”.”* 

Al mismo tiempo, haciéndose eco de la presión Europea sobre la 
regulación de la comunión, el obispo presionó al clero local para alentar 
los actos de comunión mensualmente o incluso semanalmente y “no 
solamente durante Semana Santa o cerca de la muerte”. Los curas 
adoptaron el ritmo de las fiestas del pueblo para obligar la comunión 
regular o la que Amador llamaba “la puerta a la vida cristiana”.”” Por 
ejemplo, durante la celebración del santo patrón de Chila, el clérigo 
local persuadió a cuatrocientos vecinos para tomar la comunión, 95 lo 
hacían por primera vez. Un día más tarde, cuando otros 400 feligreses 
llegaron de la parroquia vecina de Ayuquililla ellos también aceptaron 
el rito."é Las misiones regulares, dirigidas por un pequeño grupo de 
Puebla consolidaron la práctica. En las últimas tres semanas de enero 
de 1908, dos misioneros lograron más de ocho mil comuniones en las 
parroquias de Acatlán, Petlalcingo y Chila.”* 

Finalmente, Amador y sus curas leales aumentaron esta ofensiva con un 
puñado de organizaciones sociales católicas. Había muy pocas oportunidades 
para el tipo de círculos de obreros y las sociedades mutuas introducidas en 
los centros urbanos del país. En su lugar, Amador mantuvo las tradiciones 
de la diócesis, reorientando el puñado de organizaciones de San Vicente de 
Paul hacia objetivos más amplios. Primero colocó el control de la asociación 
de la diócesis en su mano derecha, el monje carmelita español Antonio de 
Jesús Castillo, y en un miembro de la elite de Huajuapan, Guadalupe Carrión 
de Solana. Entonces, extendió la organización más allá de la elite femenina 
de las ciudades mestizas a las pequeñas parroquias de la diócesis.* 

En 1904, había seis organizaciones, y en 1910 había más 
de veinte. Estas nuevas organizaciones, predominantemente 
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de personal y financiamiento femenino, organizaron clases de 
catecismo, las primeras comuniones, y las visitas a los enfermos. 
También fundaron por lo menos cinco pequeños hospitales, y 
colectaron dinero y comida para los pobres. En 1904 la institución 
de la ciudad de Huajuapan hizo visitas a 635 enfermos, colectó 1388 
pesos y alrededor de 1000 kilos de arroz, 217 medidas de frijoles 
y 3419 medidas de maíz. La comida fue repartida a los prisioneros 
los jueves y los domingos, e hicieron grandes desayunos para los 
pobres, a los cuales Amador asistía regularmente.?** 

Si la nueva diócesis, con su énfasis en la disciplina clerical, la educación 
de la Iglesia, la práctica sacramental, y la reforma social gentil siguió la ruta 
del mapa de Roma establecida en el Concilio Plenario, el obispo también 
continuó la práctica de alentar la aceptación de ciertas tradiciones locales. 
En particular, Amador tomó a Nuestra Señora de las Nieves en Ixpantepec 
como la patrona de la nueva diócesis. Ordenó colgar del lado derecho del 
altar en la catedral una pintura de la virgen, inscrita con las palabras “La 
Madre de las Mixtecas”. También ordenó a los curas locales organizar las 
peregrinaciones parroquiales para la imagen.*? Para 1910 la cofradía de 
la comunidad era la más rica de la región, atrayendo casi 2000 pesos en 
donaciones al año, sobrepasando los cultos de la Sagrada Cruz y Nuestro 
Señor de los Corazones.** 

Al mismo tiempo, permitió la continuación de ciertos rituales de 
la comunidad, prohibidos por el estado liberal, y desaprobados por la 
modernización de la Iglesia católica. En Ayuquila, un cura joven y recién 
graduado del seminario local apoyaba la práctica de la flagelación 
pública, fomentando que toda la sociedad católica participara en el 
acto.** En Chila, ellos desenterraron el ataúd que contenía los restos del 
patrón de Amador, y lo enterraron con grandes honores bajo la iglesia.?* 
En Miltepec, dieron un entierro ¡legal al cura local fallecido. Aunque 500 
personas asistieron al evento, incluyendo al obispo, tres curas y cuatro 
presidentes municipales, ninguno se quejó acerca del hecho.?* 
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Durante los primeros siete años de Amador al frente de la diócesis se 
pudo observar un fervor religioso muy notable. Educado en el Vaticano, 
pero nacido, criado y entrenado en la Mixteca Baja, el obispo presidió 
la institucionalización y la intensificación de ese delicado equilibrio 
entre la ortodoxia Romana y la tradición local, que había marcado 
las prácticas religiosas regionales desde la década de 1860. Viendo 
los registros de las visitas pastorales de Amador, no hay nada del 
esnobismo arrogante, frustración latente, o repugnancia, que marcan 
el trabajo del arzobispo Gillow.?” 

De hecho, Amador parecía perpetuamente encantado, no sólo por 
el entusiasmo, sino también por la solidez de la fe de su rebaño. En 
noviembre de 1909, el obispo señaló que los habitantes de Ayuquila 
“continuaron a asistir a todos los actos celebrados en el templo de la 
parroquia”.* Un año más tarde, en Tequixtepec, elogió el éxito de la 
campaña sacramental, el establecimiento de las escuelas rurales, y 
la “moralidad” de los vecinos. *[...] parece que todos los feligreses, 
excepto uno o dos, toman la comunión cada mes”.** 


Las causas de la recristianización de la Mixteca Baja 


La pregunta todavía se mantiene ¿Por qué la Mixteca Baja experimentó 
tal resurgimiento religioso durante esta época? Las causas fueron a corto 
y a largo plazo. Primero, a principios del siglo xix, los curas y los feligreses 
habían experimentado un periodo sostenido de estrecha cooperación 
como parte de las alianzas del conservadurismo político de la región.” 
Además, durante la Guerra civil de las décadas de 1850 y 1860, esta 
alianza se intensificó ya que tanto los curas como los miembros de las 
cofradías tomaron las armas y se unieron con las fuerzas conservadoras. 
Esta alianza política, reforzada por mutuas expectativas y obligaciones, no 
sólo permaneció, sino que también moldeó el futuro de las negociaciones 
laico-clericales. Segundo, las convenciones sociales preexistentes de la 
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Mixteca Baja eran propicias para un fácil ajuste de la religión a ciertas 
innovaciones católicas. En particular, el continuo protagonismo político de 
los caciques indígenas y, tal vez más importante, de las cacicas indígenas, 
se prestó al establecimiento de las elites laicas y las organizaciones 
dirigidas por las mujeres piadosas. Tercero, la elite política conservadora 
de la región, deliberadamente se hizo de la vista gorda para continuar con 
las prácticas de la Iglesia local, lo cual impidió a la Iglesia la adopción de 
un elitismo insular. 

Cuarto, la nueva estructura económica regional de la Iglesia reforzó 
este permanente proceso de colaboración. A finales de la década de 
1850 las leyes de la Reforma habían socavado las bases financieras de 
la Iglesia, prohibiéndole la tenencia de la tierra y el crédito hipotecario, 
y prohibiendo la imposición forzada de los diezmos. Durante el próximo 
medio siglo, cada una de las diócesis intentó recuperar su posición 
financiera con distintos niveles de éxito. En Guadalajara, las autoridades 
eclesiásticas enfatizaron la importancia de los diezmos voluntarios y el 
establecimiento de cientos de arreglos de conciencia, mediante los cuales 
los compradores de las tierras de la Iglesia ofrecieron contribuciones 
discrecionales a cambio del perdón de la Iglesia.” En contraste, en 
la diócesis de Oaxaca, la Reforma “socavó la aptitud de la Iglesia a 
forzar a los feligreses a sostener los niveles de contribuciones”.* Las 
contribuciones de los campesinos disminuyeron, y solo un puñado de 
hacendados adinerados pagó los diezmos. Como Ben Fallaw argumenta, 
estas nuevas disposiciones reforzaron las inclinaciones regionales, y los 
sacerdotes locales tendieron a aliarse con sus principales pagadores.* 
Así, en Guadalajara, los intereses clericales encajaban con aquellos 
rancheros arrepentidos, y en Oaxaca, los curas tenían más simpatía con 
la elite rural del estado. 

En la Mixteca Baja, un arreglo financiero más complejo surgió. 
Aquí, las tierras de las cofradías se mantuvieron. Estas tierras fueron 
disfrazadas bajo la máscara legal de las llamadas “sociedades 
agrícolas”. Este arreglo unió a los curas y a los parroquianos en una 
gesta secreta y desafiante. Este arreglo formó la base financiera de 
la Iglesia regional. Como lo demuestran los registros de Miltepec, 
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Tequixtepec, y Tonalá, cada año estas organizaciones dedicarían el 
diez por ciento de sus gastos a los diezmos y otro diez por ciento para 
el cura local.” Como resultado, el clero de la región a menudo favoreció 
a los habitantes indígenas del pueblo, poniendo sus intereses antes 
que los de la elite eclesiástica autoritaria. 


Conclusiones y comparaciones 


¿Cómo se compara el éxito de la Iglesia en la Mixteca Baja con el 
resto de México? Al igual que los previos esfuerzos evangélicos, los 
efectos del resurgimiento eclesiástico de México fue distintivamente 
combinado, grabando nuevas “líneas litúrgicas” sobre las viejas 
cicatrices de la época de la política de la Reforma. Aun recientemente 
los historiadores sostuvieron que en el centro y el oeste, la nueva 
ortodoxia clerical encajó con las prácticas piadosas locales y que a lo 
largo de Jalisco, Michoacán, Guanajuato, Aguascalientes, y Querétaro, 
los “curas de pueblo” nacidos localmente forjaron culturas religiosas 
clericales y altamente sacramentales.* 

Este nuevo autoritarismo eclesiástico fue menos exitoso en el norte, el 
sur y el este. Los curas urbanos o nacidos en tierras foráneas, metidos en 
lugares rurales, fueron menos hábiles para la vinculación de las prácticas 
indígenas con el nuevo programa puritano. Infradotados, aislados y sin 
el apoyo del Estado, los curas lucharon para erradicar las devociones 
populares, provocaron el distanciamiento de los feligreses, se enfocaron 
en la creación de una nueva elite laica. En el mejor de los casos crearon 
nuevos sincretismos devocionales, organizaciones piadosas ortodoxas 
torpemente injertadas en cofradías tradicionales. En el peor, empujaron a 
los campesinos cada vez más hambrientos de tierra hacia las devociones 
antiautoritarias, como aquellos de Tomóchic o Papantila.** 
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La introducción del Catolicismo Social complicó la geografía espiritual 
de México aún más. El establecimiento de las sociedades mutualistas, 
los círculos de trabajadores y los sindicatos católicos atrajeron a 
las clases sociales medias y bajas de las ciudades hacia la Iglesia, 
ampliando la restauración católica dentro de los centros comerciales e 
industriales a lo largo de México. Sin embargo, otra vez, las regiones 
rurales de los centros del este eran pobremente atendidas. Las elites 
sacerdotales, que a menudo se aliaban con los hacendados locales, 
se mostraron renuentes a la introducción de organizaciones sociales 
católicas, que contuvieron una crítica implícita del capitalismo Porfirista 
en un México cada vez más polarizado.*” 

Esta exposición cartográfica del resurgimiento católico sigue siendo 
extremadamente válida, y proporciona una valiosa información sobre 
la geografía del rompimiento de las relaciones Iglesia-Estado en el 
periodo revolucionario. Se explica por qué la Cristiada tuvo efectos más 
sangrientos en el centro-oeste. En contraste, los estados del norte, el sur y 
el este fueron testigos de los conflictos limitados a un puñado de ciudades 
piadosas. Pero la sombra de la Cristiada y este modelo de un núcleo de 
lugares clericales rodeados por una constelación de ciudades urbanas 
piadosas no hace caso de otras áreas de resurgimiento católico. 

En la segunda mitad del siglo xix, los curas de la Mixteca Baja forjaron 
florecientes culturas religiosas locales mediante la combinación de la 
preocupación ultramontana por la obediencia clerical y la educación 
eclesiástica, con la apropiación de las devociones locales. De este 
modo, cimentaron y expandieron el esfuerzo de la recristianización de 
principios del siglo xix, creando una nueva generación de curas nacidos 
localmente, una red de nuevas parroquias e iglesias, una educación 
eclesiástica, una devoción a los sacramentos, y un nexo de cultos 
regionales autorizados. 

Aunque la investigación es extremadamente limitada, las iglesias de 
antiguas zonas del conservadurismo provincial, renuentes a renunciar 
a su base popular parecen haber seguido una política similar. En 
la diócesis de Puebla los curas combinaron el rigor clerical con un 
renuente énfasis en la enseñanza del catecismo en el idioma indígena 
y la aceptación de los cultos locales. Antes de 1910, las autoridades 
diocesanas publicaron guías sobre el sacramento en mixteco, náhuatl, 
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y totonaco, y dieron luz verde a las devociones menos ortodoxas, como 
la de Nuestra Señora de Tlacuilac, la imagen de Quetzacoatl / San 
Francisco, y lo más sorprendente, un hongo engravado con una imagen 
de Jesucristo. Del mismo modo en Querétaro, los exconservadores se 
volvieron leales Porfiristas y permitieron al obispo de la nueva diócesis, 
Ramón Camacho García, crear un sistema alternativo de educación 
privada. También el obispo encauzó las devociones indígenas con el 
símbolo conservador de Nuestra Señora del Pueblito.* 

Finalmente, en el norte de Nayarit, el obispo y los curas de la nueva 
diócesis de Tepic intentaron canalizar el fervor religioso de la década de 
1860 hacia una ortodoxia más pietista, publicando un nuevo catecismo 
en cora, celebrando festivales en honor a la Cruz de Zacate de Tepic, 
y dedicando la diócesis para la ruta de la peregrinación popular de 
Nuestra Señora de Talpa.*" Estas áreas de piedad provinciana no 
fueron las únicas. Durante las siguientes tres décadas generarían 
violencia aislada conectada con la Cristiada, resistirían a la educación 
socialista y crearían una sólida fuerza electoral “mocha”. 

El cambio gradual económico, así como el renacimiento de la religión 
en la Mixteca Baja también tienen paralelos a lo largo de mundo católico. 
Afinales del siglo xix, los regímenes liberales en Latinoamérica y el sur de 
Europa empleados para tratar de cosechar los beneficios de la segunda 
Revolución Industrial, suavizaron sus políticas anticlericales, y se unieron 
con las elites conservadoras para alcanzar el progreso económico. Los 
conflictos sanguinarios de mediados del siglo se retiraron y las facciones 
limitaron sus luchas a las páginas de los periódicos y a las aulas de las 
escuelas confesionales.*% Regionalmente, los diferentes tenores de la 
reforma económica y la renuente coexistencia precipitaron el rediseño de 
los límites de la política. En las regiones de rápida expansión capitalista, las 
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1910), Puebla, Universidad Autónoma de Puebla, 1999, pp. 239-64, p. 263; Luis Mario Schneider, Cristos, 
santos y vírgenes. Santuarios y devociones de México, México, Editorial Plantea, 1995, pp. 45-6. 


99 Marta Eugenia García Uguarte, “Proyecto Pastoral de la Diócesis de Querétaro: de su fundación al 
Porfiriato” en Manuel Ramos Medina, Memoria de la | Coloquio Historia de la Iglesia en el Siglo xix, México, 
El Colegio de México, 1998, p. 241-60, p. 67 


100 Mario Alberto Nájera Espinoza, La Virgen de Talpa: Religiosidad local, identidad y símbolo, Zamora: 
Colegio de Michoacán, 2003, pp. 85-7. 


101 Christopher Clark y Wolfram Kaiser, Culture Wars: Secular-Catholic Conflict in Nineteenth-Century 
Europe, Cambridge, Cambridge University Press, 2003. 
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elites se apegaron a los valores de la burguesía del liberalismo tradicional, 
evitando asistir a la iglesia y volviéndose hacia las nuevas reformas de 
las asociaciones, incluyendo a las organizaciones de negocios, las 
logias Masónicas y los clubes deportivos.*% Aquí, el número de curas 
y la infraestructura de la Iglesia declinaron. Las no elites aceptaron el 
nacionalismo liberal de sus trabajadores o se voltearon hacia las doctrinas 
radicales anticlericales del anarquismo, socialismo o comunismo. 

En contraste, en regiones de gradual cambio, donde las nuevas 
presiones capitalistas encajaron más fácilmente con las formas 
tradicionales de producción campesina o artesanal, emergió un 
Catolicismo híbrido moderno, inculcado con lo que Inmaculada Blasco 
llamalas “paradojas de la ortodoxia”; setrató de un catolicismotradicional 
pero moderno, burocrático pero incluyente, jerárquico pero democrático, 
nominalmente gobernado por hombres pero realmente gobernado por 
mujeres.*% Aunque este Catolicismo moderno fue diseñado en Roma 
para aplacar la nueva clase trabajadora urbana, tenía sus efectos más 
poderosos en la Iglesia católica de la semiperiferia económica. 

De Finistére, Francia, a través de Santander, España, a Medellín, 
Colombia, hasta Santiago, Chile, los curas, los feligreses ricos y pobres 
se unieron para forjar las nuevas Iglesias regionales, en las cuales 
se entrelazaron con éxito los rituales tradicionales y las prácticas de 
caridad con métodos modernos de asociación y énfasis devocional.*% 


102 La literatura sobre esas nuevas organizaciones es extensa. Sobre masones: Catherine C. Legrand 
“Living in Macondo, Economy and Culture in a United Fruit Company Banana Enclave in Colombia” en 
Gilbert Michael Joseph, Catherine LeGrand, Ricardo Donato Salvatore, (eds.), Close encounters of empire: 
writing the cultural history of U.S.-Latin American Relations, Durham, Duke University Press, 1998, pp. 
333-68, p. 346; Jean Pierre Bastian “Protestants, Freemasons, and Spiritists: Non-Catholic Religious 
Sociabilities and Mexico's Revolutionary Movement, 1910-1920” en Matthew Butler, Faith and Impiety in 
Revolutionary Mexico, London, Palgrave, 2007, pp. 75-92; sobre clubes deportivos: David Goldblatt, The 
ball is round: A Global History of Soccer, New York, Riverhead Books, 2006, pp. 40-134; William Beezley, 
Judas at the Jockey Club and other episodes of Porfirian Mexico, Lincoln, University of Nebraska Press, 
1989, pp. 13-66; Moises González Navarro, “The Hours of Leisure” en Carlos B. Gil, In the Age of Porfirio 
Díaz, Albuquerque, University of New Mexico Press, 1977, pp. 123-28. 
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en España, 1919-1939, Zaragoza, Prensa Universitarias de Zaragoza, 2003; Julio de la Cueva Merino, 
“Clericalismo y movilización católica en la España de la Restauración” en Angel Luis López Villaverde y 
Julio de la Cueva Merino (coords), Clericalismo y asociacionismo católico en España: de la restauración a 
la transición, Cuenca, Centro de Estudios de Castilla-La Mancha, 2005, p. 49. 
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Princeton: Princeton University Press, 1993; Julio de la Cueva, “Inventing Catholic Identities in Twentieth- 
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624-648; De la Cueva, “The assault on the city of the Levites”; Patricia Londoño-Vega, Religion, Culture, 
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235 


En estas nuevas regiones los terratenientes, industrialistas, 
campesinos y trabajadores, crearon “redes espesas de sociabilidad 
densa” las cuales no sólo mitigaron las tensiones entre las clases 
sociales sino que también formaron los bloques de construcción de la 
política del catolicismo en las décadas sucesivas. 
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Antes colegio que catedral. Antes escuelas 
que parroquias. Proyecto pastoral de 
Ignacio Montes de Oca, obispo de Tamaulipas 


Marta Eugenia García Ugarte 
Instituto de Investigaciones Sociales 
UNAM 


Ocupado desde niño en estudios serios y en el extranjero; encerrado muy 
joven en austero seminario, y ordenado sacerdote a los veintidós años, ni 
tiempo tuve, ni inclinación, para componer versos de un género ligero; y si 
faltan en la presente colección, es porque nunca salieron de mi pluma. 

Quien como yo carece habitualmente de sociedad, ¿con qué puede 
mejor distraerse en las horas de soledad y de aislamiento, que con los 
ecos de su lira? Canto, pues, apacentando mi rebaño, del mismo modo 
que en el colegio cantaba cuando ocupaciones más graves no me lo 
impedían o mis superiores me mandaban cantar. Ipandro Acaico, 1878. * 


Ignacio Montes de Oca y Obregón, poeta, historiador, latinista y 
humanista, nació en Guanajuato, el 26 de junio de 1840 y murió el 18 
de agosto de 1921 en Nueva York, cuando iba de regreso a México.* 
Había salido para Europa el 18 de julio de 1914, en la crisis que vivió el 
episcopado mexicano al momento de la derrota del general Victoriano 
Huerta.* Ese fue el último de los 100 viajes marítimos que realizó en 
su vida.* El primero lo había hecho en 1854, a los 14 años de edad, 


1 Ocios poéticos de Ipandro Acaico, “Prefacio”, México, Imprenta de l. Escalante, Bajos S. Agustín |, 1878, 
pp. VII-VIIL. Ignacio Montes de Oca firmaba su poesía como Ipandro Acaico, su nombre en la Academia 
Arcadia de Roma. Ocios poéticos de Ipandro Acaico, presenta la colección de sus versos, en cuatro libros. 
En agosto de 1878, como asentara en el prefacio, le quedaban inéditos “muchos ensayos en inglés y en 
latín, y uno que otro juguete en italiano y en francés, que no merecen ver la luz pública”. 


2 Como dijera Israel Cavazos Garza, “Se le hicieron honras fúnebres en la catedral de San Patricio y su 
cadáver fue depositado en el cementerio del Calvario en Brooklyn. Meses después fue trasladado a San 
Luis Potosí. El 7 de septiembre fue sepultado en la catedral potosina en el regio y artístico mausoleo que 
él mismo había mandado construir”. Israel Cavazos Garza, “Ignacio Montes de Oca y Obregón, 1840- 
1921”. http://www.acadmexhistoria.org 

Consultada el 12 de diciembre de 2014. 


3 Varios obispos y sacerdotes, y algunos dirigentes del Partido Católico Nacional, que había sido fundado 
en 1911, salieron al exilio bajo la acusación de que habían apoyado a Victoriano Huerta con recursos 
económicos, y porque algunos habían participado en el gobierno del que llamaron “el usurpador”, asesino 
del presidente Madero. Así lo estipulaba el Plan de Guadalupe, firmado por Venustiano Carranza el 26 de 
marzo de 1913. 


4 Predicó un Elogio Fúnebre a Miguel de Cervantes Saavedra en 1905, por encargo de la Real Academia 
Española, en San Jerónimo el Real de Madrid, en presencia del rey Alfonso XIII. En esta ocasión, en 
diálogo con Alfonso XI!l, Montes de Oca comentó que era su centésimo viaje marítimo. En Alfonso Martínez 
Rosales, “Japón y México en un sermón”, Estudios de Asia y África XXXI: 2, 1996. 
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cuando emprendió su primer viaje a Europa.* Montes de Oca se destacó 
por su refinado manejo del español. Desde muy joven dominaba el 
inglés, el francés, el italiano, el portugués, el latín y el griego. En todas 
esas lenguas podía leer, escribir y predicar. Tanto él, siendo obispo de 
San Luis Potosí, como Francisco Plancarte y Navarrete, arzobispo de 
Monterrey, y los historiadores jesuitas Mariano Cuevas y Jesús García 
Gutiérrez, formaron parte del grupo que fundó la Academia Mexicana 
de la Historia el 12 de septiembre de 1919. 

Su gran erudición y su capacidad narrativa eran motivo de 
admiración. Por su rica expresión y la fuerza magnética que irradiaba al 
exponer sus ideas fue invitado a exponer ya fuera oraciones fúnebres, 
panegíricos, homilías, sermones o discursos en multitud de eventos, 
tanto en México como en el extranjero. Su erudición contrastaba con 
su fuerte carácter y una personalidad que parecía llamar al conflicto. 
El señor Montes de Oca fue uno de los obispos más controversiales 
de México, desde que tomó posesión de su primer obispado, la 
diócesis de Tamaulipas en 1871, de la que fue el primer obispo. Pasó 
después, en septiembre de 18709, a la diócesis de Linares, Monterrey, 
hasta regresar a la región del Bajío, en noviembre de 1884, cuando 
fue designado obispo de San Luis Potosí.” 

Desde la década de los ochenta fueron muy conocidos los conflictos 
y la enemistad que tuvo con su sucesor en la diócesis de Tamaulipas, el 
obispo Eduardo Sánchez Camacho, y con Eulogio Gregorio Gillow, quien 
fuera designado obispo de Oaxaca en 1887. También fueron blanco 


5 En 1854 ingresó al colegio de Santa María de Oscott, en Inglaterra, en donde conoció, dos años más 
tarde, al sobrino del obispo de Puebla, Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, quien había sido expulsado 
del país en 1856 y había viajado a Europa, vía Panamá, con sus sobrinos, Luis y José Antonio Plancarte 
y Labastida. El obispo Labastida inscribió a sus dos sobrinos en Oscott en 1856. Desde entonces, Ignacio 
Montes de Oca y José Antonio Plancarte y Labastida establecerían una amistad muy sólida que perduraría 
hasta la muerte de Antonio el 26 de abril de 1898. Puede inferirse, aun cuando no está documentado, que 
desde entonces el joven Montes de Oca entraría en relación con el obispo de Puebla. En 1863, Labastida 
sería designado arzobispo de México. 


6 Entre otros, la Academia fue fundada por Francisco Sosa, Luis García Pimentel, Francisco A. de Icaza, 
Manuel Romero de Terreros, Jesús Galindo y Villa, Juan B. Iñiguez, Genaro Estrada y don Luis González 
Obregón, quien fue su primer director. 


7 Fue preconizado obispo de Tamaulipas el 6 de marzo de 1871. Pío IX lo consagró en su oratorio del 
Palacio Vaticano el 12 del mencionado mes. La bula de erección de la nueva diócesis fue ejecutada por 
Montes de Oca el 8 de junio de 1871. Fue trasladado a la diócesis de Linares el 19 de septiembre de 1879. 
Tomó posesión de la diócesis de Linares por apoderado el 22 de febrero de 1880. Fue trasladado a la 
diócesis de San Luis Potosí, el 13 de noviembre de 1884. El papa Benedicto XV lo nombró arzobispo titular 
de Cesarea del Ponto en 1921, sin que dejara de ser obispo de San Luis Potosí. CFR. José Bravo Ugarte, 
Diócesis y obispos de la Iglesia Mexicana (1519-1965), México, Editorial Jus, 1965. También en Alfonso 
Martínez Rosales, “Japón y México en un sermón”, Estudios de Asia y África XXXI: 2, 1996. 


8 Para lograr el nombramiento de Eulogio Gregorio Gillow como obispo de Oaxaca, tanto el presidente 
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de su malestar los jesuitas quienes, a petición suya, administraban el 
seminario conciliar de la diócesis de San Luis Potosí. 

Mucho se ha escrito sobre el obispo Montes de Oca y Obregón. Alfonso 
Martínez Rosales, en su artículo “Japón y México en un sermón”, 
menciona diversos autores que han escrito sobre el obispo, desde 
su muerte en 1921 hasta 1996, cuando Martínez Rosales publicó 
su artículo.? Se cuenta, además, con diversas piezas publicadas por 
el mismo Montes de Oca, en diversos momentos, ocho tomos en 
concreto, que van dando cuenta de las diversas posiciones pastorales 
que ocupó. En 1883 publicó el primer tomo de sus Obras pastorales 
y oratorias,*” que dedicó al llustrísimo Señor, doctor, don Pelagio 
Antonio de Labastida y Dávalos, dignísimo arzobispo de México.*! Su 
agradecimiento al señor Labastida, lo expresaba Montes de Oca al 
dedicarle esta primera obra, en que se veía trazada, aseguraba, “la 
historia de la fundación de mi primer obispado”.?? 

De la larga y compleja vida episcopal de Montes de Oca, quiero 
destacar su periodo como obispo de Tamaulipas. El propósito esencial 
es mostrar la complejidad de su personalidad y su apego al proyecto 
pastoral y político definido por el obispo de Puebla (1855-1863) y 
arzobispo de México (1863-1891), Pelagio Antonio de Labastida 
y Dávalos, su mentor, maestro y pastor, al menos desde 1860. En 
diciembre de ese año, el ejército liberal derrotó al ejército y al gobierno 
conservador. En el momento del triunfo se decretó la expulsión de la 


Porfirio Díaz, a través del representante de México ante el reino de ltalia, Juan Sánchez Azcona padre, 
como el arzobispo de México, Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, tuvieron que actuar de forma 
casi secreta en sus negociaciones ante la Santa Sede, para evitar la inconformidad de Montes de Oca 
quien ya había impedido el nombramiento de Gillow como obispo de Puebla. Juan Sánchez Azcona padre 
(1843-1894) fue ministro de México en Argentina, Brasil, Italia, Guatemala. Cuando murió, en Orizaba, 
ocupaba el puesto de senador. La información es importante para distinguirlo de su hijo, Juan Sánchez 
Azcona (1876-1938), quien también fue diplomático y compañero de Francisco Madero. Cfr, Ciro B. 
Ceballos, Panorama mexicano 1890-1910, (Memorias), México, Programa editorial de la Coordinación de 
Humanidades, Universidad Nacional Autónoma de México, 2006. 


9 Alfonso Martínez Rosales, “Japón y México en un sermón”, Estudios de Asia y África XXXI: 2, 1996. 


10 Obras pastorales y oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón, obispo de Linares, doctor en 
Teología y ambos Derechos, C. de la Real Academia Española, tomo Il, México, Imprenta de Ignacio 
Escalante, Bajos de S. Agustín 1, 1883. 


11 En el prólogo del primer tomo de sus Obras pastorales y oratorias, Op. cit. firmado el 6 de marzo de 
1883, Montes de Oca consignó que hacía poco más de 20 años que el obispo Labastida le había conferido 
el orden del Sacro Diaconado y, hacía 12, el 6 de marzo de 1871, que el papa Pío IX lo había preconizado 
como primer obispo de Tamaulipas, “merced principalmente a la benevolencia” del arzobispo Labastida.” 
Tenía 31 años. Fue uno de los sacerdotes más jóvenes en ascender al episcopado. 


12 Montes de Oca dedicaría todos los tomos que publicó al señor Labastida, hasta la muerte del arzobispo 
en 1891. 
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mayoría de los obispos del territorio nacional. Igual destino tuvieron 
aquellos diplomáticos que habían reconocido al gobierno conservador. 

Clemente de Jesús Munguía le informó a Labastida que Luis 
Clementi, arzobispo de Damasco, delegado apostólico de México y la 
América Central, los obispos y el arzobispo de México habían recibido 
el decreto del gobierno federal en el que los prevenían de dejar el país 
en un plazo de tres días contados a partir del 17 de enero. 

Ese mismo día salieron de la ciudad de México. El 12 de enero 
le habían dado sus pasaportes al delegado apostólico, a Joaquín 
Francisco Pacheco, ministro de España y a Felipe Neri del Barrio, 
Ministro plenipotenciario de Guatemala en México y decano del 
cuerpo diplomático en el país. El 29 del mismo mes, se habían 
hecho a la mar los embajadores, quedando los demás en arresto 
en la casa del señor Villa. De allí fueron sacados a las doce de la 
noche y conducidos al presidio de San Juan de Ulúa por instrucciones 
del gobernador del estado de Veracruz, Manuel Gutiérrez Zamora, 
asegurando que allí estarían a salvo de todo peligro. Los tres obispos 
que habían retrasado su salida habían tenido varios percances en 
el camino, de tal manera que el señor Espinosa estaba herido en la 
cabeza, el señor Verea que los acompañaba, aun cuando no había 
sido desterrado, tenía un brazo entablado, y el que estaba mal herido 
era el señor Barajas, al punto de temer por su vida.** 

El trato que recibieron los obispos en Veracruz conmocionó a la 
población católica. Labastida supo de los acontecimientos por la carta 
que le escribieron sus hermanas, el 25 de febrero de 1861. Ellas le 
contaron que el pueblo había recibido a los obispos “con pedradas, 
insolencias y mil vejaciones”. Miramón había logrado embarcarse, 
gracias al apoyo del consulado francés, de donde había salido disfrazado 
de marinero. Nada habían podido hacer los ingleses, quienes deseaban 
entregarlo a las autoridades de Veracruz porque, cuando se enteraron, 
ya estaba a bordo del buque francés.** 

Los obispos salieron del país el 8 de febrero de 1861. A partir de 
abril fueron llegando a Roma. Uno de ellos, el más preciado para 
Labastida, el obispo Clemente de Jesús Munguía, llegó a las “orillas 
del mediterráneo el hermoso día del 17 de abril de 1861”. En el elogio 


13 Clemente de Jesús Munguía al obispo Labastida, desde San Juan de Ulúa, el 31 de enero de 1861. 
Archivo Particular de Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, en manos particulares. No se indica el 
nombre de la familia porque pidieron quedar en el anonimato. De ahora en adelante, APPALDMP. 


14 Las hermanas de Labastida al obispo Labastida el 25 de febrero de 1861. APPALDMP. 
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fúnebre al señor Labastida, Montes de Oca recordó la emoción del 
obispo de Puebla al recibir al de Michoacán: 
[...] Aún se me figura ver saltar conmigo al Obispo de Puebla en la barquilla que 
a todo remo nos conduce al recién llegado bajel [...] y en un momento quedamos 


confundidos en estrecho abrazo, los dos próceres eclesiásticos, y el humilde 
estudiante, admirador y apasionado de entrambos [...]** 


No deja de llamar la atención que el acompañante de Labastida, 
fuera Ignacio Montes de Oca como familiar más cercano, y no su 
sobrino, José Antonio. Pero así fue. El obispo Labastida tenía gran 
afecto por Montes de Oca y lo seguirá teniendo, a pesar de que su 
protegido, en varias ocasiones, defraudaría su confianza. Del afecto 
y admiración de Montes de Oca por Labastida no queda duda alguna. 
El obispo de Puebla irradiaba confianza, seguridad, bienestar y poder. 
Era el hombre de confianza de Pío IX y de la poderosa Curia romana. 
La posición que ocupaba, su habilidad política, su capacidad para 
conocer a las personas y su imperturbable temperamento, afable y 
bondadoso, afirmaban su liderazgo entre sus pares y entre aquellos, 
los jóvenes, que crecerían bajo su sombra, como Montes de Oca. Era 
además, un hombre pragmático con un claro sentido de la pastoral que 
se necesitaba llevar a cabo en México. Su claridad en materia pastoral 
y su liderazgo eclesial permitieron que dirigiera la Iglesia mexicana, 
casi de manera absoluta, hasta su muerte en 1891. 


El proyecto pastoral de Pelagio Antonio 
de Labastida y Dávalos 


Labastida definió su proyecto pastoral, muy apegado al del obispo 
de Michoacán, Juan Cayetano Gómez de Portugal, de quien fue 
heredero en la línea pastoral, desde que fuera designado obispo de 
Puebla en 1855. Las circunstancias políticas del país, en especial el 
levantamiento de Zacapoaxtla, Puebla, el 12 de diciembre de 1855, 
dirigido por el cura Francisco Ortega y García, que desconocía 
al gobierno del Plan de Ayutla y adoptaba las bases orgánicas 


15 Elogio Fúnebre y otras piezas encomiásticas del Ilmo. y Excmo. Sr. Dr. don Pelagio Antonio Labastida 
y Dávalos, Arzobispo de México por el obispo de San Luis Potosí, México, Imprenta de Ignacio Escalante, 
Avenida del 5 de mayo núm. 9, 1891, (hizo 400 ejemplares numerados), pp 32-33. 
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de 1836,'* así como la adhesión de diversos oficiales del ejército 
al levantamiento de Zacapoaxtla, -que daría lugar al ejército 
conservador-, el gobierno de Antonio Haro y Tamariz en la ciudad 
de Puebla, conformado una vez tomada la ciudad el 23 de enero de 
1856, y la participación del obispo en los conflictos, determinaron la 
reacción airada política y militar de Ignacio Comonfort. 

Una vez derrotado Haro y Tamariz, y para castigar al obispo Labastida, 
quien había aportado fondos para el gobierno opositor, Comonfort decretó 
la intervención de los bienes eclesiásticos de Puebla, mediante el Decreto 
del 31 de marzo que fuera publicado en la capital del estado el 1* de abril 
de 1856. El 12 de mayo fue decretada la prisión y expulsión del obispo de 
Puebla. El periódico El Siglo xix decía que se le expulsaba por el sermón 
que había predicado el domingo en la iglesia del Espíritu Santo.” Pero, 
en realidad, se le expulsaba porque había sido una piedra en el camino 
político de Comonfort. De todos los obispos del momento, era el que había 
tenido capacidad de convocatoria y había detectado el espíritu liberal y 
anticlerical que animaba a la mayoría de los ministros en el gabinete. El 
gobierno estaba convencido que enfrentaba no a un pastor sino a un líder 
de la “reacción conservadora”. Labastida salió de México el 20 de mayo.** 
Llegó a La Habana el 5 de junio de 1856.** El 23 de agosto, Pío IX autorizó 
al obispo de Puebla viajar a Roma, en donde tendría, le dijo, “todo aquello 
en que podamos ayudarte”. 

Las situaciones vividas en Puebla impidieron que Labastida pudiera 
llevar a cabo su plan pastoral. Cuando fue nombrado arzobispo de 
México, en 1863, también en circunstancias políticas difíciles por la 
entronización del imperio de Maximiliano de Habsburgo en México, que 
él, primero como obispo de Puebla y después como arzobispo de México 
había impulsado, tenía claridad sobre el proyecto pastoral que había 
que desarrollar para fortalecer la catolicidad: las visitas pastorales, las 
misiones, la enseñanza de la doctrina, la predicación, el establecimiento 
de escuelas parroquiales y la negociación con los compradores de los 


16 Vicente Riva Palacio, México a través de los siglos, tomo quinto, La Reforma, por don José M. Vigil, 
México, Editorial Cumbre, S.A., sexta edición, 1967, p.100. 


17 José M. Vigil, op. cit. p. 136. 


18 Según Agustín Rivera, el obispo se embarcó el 20 de mayo. Agustín Rivera, op. cit. pp. 14-15. También 
José M. Vigil, dice que se embarcó para la Habana el 20 de mayo. Durante su estadía en Veracruz el 
obispo se hospedó en la casa del gobernador del estado Manuel Gutiérrez Zamora, quien lo había dejado 
en libertad de recibir toda clase de visitas. José M. Vigil, op. cit. p. 136. 


19 Telegrama del Cónsul de la República en La Habana, en nota del 23 de junio de 1856. Archivo General 
de la Nación.. Fondo Justicia Eclesiástica, volumen 175, foja 288. De ahora en adelante, AGN. 
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bienes de la Iglesia, para salvar lo salvable. Pero, la inestabilidad del 
periodo le impidió llevar a cabo una actividad pastoral en forma.? 

A pesar de la dificultad de los tiempos, el arzobispo Labastida 
percibió las condiciones de las parroquias y la situación religiosa 
de la población. Sabía, por la visita pastoral que había realizado de 
1865 a 1866, que el espíritu católico de la población todavía podía 
restablecerse. Por eso instruyó a sus gobernadores, cuando salió 
del país en 1867, para que sacerdotes notables del arzobispado 
efectuaran, en su nombre, y durante su ausencia, la visita pastoral 
a todas las parroquias. De esa manera se podría saber su condición 
real y tomar previsiones pastorales adecuadas. Los informes de las 
visitas pastorales proporcionaron una radiografía de la situación 
del arzobispado de México durante los años en que el arzobispo 
Labastida estuvo desterrado (1867-1871). En particular, mostraron el 
deterioro espiritual que se había registrado en la mentalidad del clero, 
secular y regular, y en la población. La secularización de la sociedad 
había impactado a todos. Ante esa situación, el arzobispo decidió 
concentrar sus esfuerzos en la labor pastoral y en la reconstrucción 
de la Iglesia mexicana. 

Desde entonces, 1870, hasta 1891, cuando muere, conservó el 
principio de no intervención de la Iglesia en los movimientos políticos que 
cuestionaban la legitimidad del poder establecido. Reconocía el arzobispo 
que la Iglesia estaba profundamente lastimada en sus estructuras y que 
la vida espiritual del clero se había relajado. La sociedad había dejado 
de lado los principios católicos, y el protestantismo, la masonería y el 
espíritu liberal, que se difundía a través de las escuelas municipales 
y protestantes, hacían estragos entre los niños y los jóvenes. No era 
tiempo de guerras, revoluciones y levantamientos religiosos. Era tiempo 
de reconstruir el edificio eclesial desde sus cimientos. La estrategia se 
percibe en las instrucciones que diera a los gobernadores de la Mitra en 
esos años, de 1867 a 1871: se iban a defender de los atentados liberales 
pero ya no con las armas en las manos y tampoco con la violencia verbal 
que enardecía las pasiones en las localidades. Recomendó realizar 
una resistencia pasiva, mandar protestas escritas con tono moderado 
y evitar, a toda costa, el enfrentamiento frontal que a nada conducía. 


20 El obispo de Puebla, Labastida, regresó de su destierro de 1856, en 1863, como arzobispo de México. 
Permaneció en su arzobispado, con serios conflictos con el emperador que quedaron documentados en 
la correspondencia de los obispos con el papa y su Secretario de Estado, hasta el 5 de febrero de 1867. 
En ese día salió el último contingente francés de México, con Aquiles Bazaine a la cabeza. Con ellos iba 
el arzobispo de México. Regresó al país, por autorización de Juárez en 1871. 
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Antes de salir en 1867, a pesar de la oposición de su cabildo y de la de 
José María de Jesús Díez de Sollano y Dávalos, primer obispo de León, 
quien había sido rector del Seminario en tiempos de Lázaro de la Garza 
y Ballesteros, puso la administración del Seminario Conciliar en manos 
de la Compañía de Jesús. 

A su regreso a México, en 1871, el arzobispo pudo desarrollar su 
proyecto pastoral a plenitud. Es el año, precisamente, cuando Montes de 
Oca es nombrado obispo de Tamaulipas, por sugerencia de Labastida. 
Como se verá en el texto, el proyecto de Montes de Oca en Tamaulipas 
reproduce paso a paso el proyecto de Labastida. Dicho proyecto fue 
ratificado por los tres arzobispos de México en la Exhortación Pastoral 
colectiva publicada en 1875.?! 

Enese año, los tres arzobispos que había en México,? establecieron un 
programa de trabajo para recuperar los valores católicos en la sociedad, 
fortalecer al clero y estimular la acción colectiva de los católicos, tanto en 
el ámbito religioso como en el asistencial.4 Después de la Exhortación 
pastoral, la reacción católica fue extraordinaria: en las diversas diócesis 
obispos y feligreses se abocaron a la apertura de numerosas escuelas 
y proliferaron las sociedades piadosas y las organizaciones sociales. En 
1875 el episcopado mexicano pasó de la crítica sistemática a las leyes 
liberales a una propuesta organizacional moderna: la acción colectiva. Se 
trataba de movilizar a la población y, sin enfrentar al gobierno, extender 
socialmente los valores católicos. ?* 

Además, los obispos seguían con fidelidad la propuesta que había hecho 
Labastida, aprobada por la Santa Sede en 1877 de estimular la participación 
política de los católicos de manera individual, como ciudadanos mexicanos, 


21 Exhortación de los Arzobispos Mexicanos al Clero y a los fieles. México, 19 de marzo de 1875. En 
esa exhortación, los tres arzobispos de México emitían su opinión sobre Ley Orgánica de las adiciones y 
reformas constitucionales, de Sebastián Lerdo de Tejada, expedida por el Soberano Congreso Nacional 
el 10 de diciembre de 1874, y sancionada el 14 de ese mismo mes. Lo más importante es que definían la 
acción pastoral que realizaría la Iglesia. 


22 Pedro Loza y Pardavé, arzobispo de Guadalajara, Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, arzobispo 
de México, y José Ignacio Arciga y Ruiz de Chávez, arzobispo de Morelia. 


23 En la historiografía sobre la Iglesia católica no se ha reflexionado sobre el concepto de “acción 
colectiva” que es usado por los obispos. Es un concepto moderno que vincula la política con la acción 
social. Al respecto, un clásico en la materia es la obra de Sidney Tarrow, El poder en movimiento. Los 
movimientos sociales, la acción colectiva y la política, Madrid, Alianza Editorial, 1997. 


24 En algunos trabajos en que se reflexiona sobre la organización de los católicos para realizar 
actividades piadosas o de índole social se hace énfasis en las asociaciones y se descuida reflexionar 
sobre la importancia concedida por los arzobispos a la “acción colectiva”. Así lo hace, por ejemplo, Cecilia 
Adriana Bautista García en su libro, Las disyuntivas del Estado y la Iglesia en la consolidación del orden 
liberal, México, 1856-1910, ya citado, cuando habla del asociacionismo católico. 


250 


y no como partido político ni como católicos, para evitar el enfrentamiento 
con el gobierno. La decisión de los católicos de participar en la política se 
había tomado en 1874, pero esa decisión fue fortalecida por la convocatoria 
para las elecciones de 1877 y, sobre todo, por la circular del señor Protasio 
Tagle, ministro de gobernación, del 15 de enero de 1877. Esta circular fue 
muy bien recibida por los católicos porque, aun cuando asentaba que la 
Revolución de Tuxtepec iba a respetar la ley del 25 de septiembre de 1873, y 
también la ley reglamentaria del 14 de diciembre de 1874; también señalaba: 
Esta declaración en manera alguna servirá para inaugurar una época de intolerancia 
ni de persecución; lejos de eso, el ejecutivo federal no olvida que conforme a nuestras 
instituciones, la conciencia individual debe ser respetada hasta en sus extravíos; y 
por lo mismo, aunque firme y resueltamente decidido a cumplir la Constitución y las 
Leyes de Reforma y a reprimir su desobediencia o trasgresión, no permitirá que el 
desacuerdo en las opiniones religiosas sirva de pretexto para destruir la igualdad 


de derechos entre los ciudadanos. El cumplimiento de las leyes nos acercará a la 
concordia.? 


La Congregación de Negocios Eclesiásticos Extraordinarios, de la Santa 
Sede, tuvo en mente esta circular cuando respondió favorablemente a la 
petición del arzobispo Labastida, el 6 de abril de 1877: los católicos podían 
participar en la contienda política.? A partir de entonces, la participación de 
los católicos en los procesos electorales de 1877 fue intensa.” 

El proyecto pastoral de Labastida proponía intensificar la presencia 
de los pastores en la diócesis mediante la visita pastoral, multiplicar las 
misiones para mover las conciencias, y erradicar el protestantismo y la 
masonería, fortalecer la formación sacerdotal mediante la enseñanza de 
buen nivel en el seminario, exigir la celebración de las Conferencias en las 
que se evaluaban los casos morales más usuales de la vida sacerdotal, 
revitalizar la vida parroquial a través de las misiones periódicas, así como 
de la enseñanza de la doctrina cristina y de la predicación frecuente; 


25 Núm. 7556, enero 15 de 1877. “Circular del ministro de Gobernación sobre exacto cumplimiento de 
las leyes de Reforma” en Legislación mexicana o Colección Completa de las disposiciones legislativas 
expedidas desde la independencia de la República ordenada por los licenciados Manuel Dublán y José 
María Lozano, Edición oficial, Tomo XIII, México, Imprenta y Litografía de Eduardo Dublán y Comp. Coliseo 
Viejo, Bajos de la Gran Sociedad, 1886, pp. 134-135, 


26 El arzobispo Labastida a todos los obispos del país, transmitiendo la carta que había recibido de la 
Congregación de Negocios Eclesiásticos Extraordinarios, de la Santa Sede, el 6 de abril de 1877. Archivo 
Histórico del Arzobispado de México. Archivo Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, Fondo Episcopal, 
Sección Secretaría Arzobispal, Serie Circulares, caja 124 exp. 1. De ahora en adelante, AHAM. APPALD. 


27 La participación política de los católicos en 1877 causó un gran número de manifestaciones en la 
prensa y en la correspondencia de los principales actores porfiristas del momento, como Vicente Riva 
Palacio. Pero, había grandes confusiones. Había quien los identificaba como católicos, pero otros los 
consideraban parte del vencido partido conservador. Consultar el artículo de Robert Case, “Resurgimiento 
de los conservadores en México 1876-1877”, Historia Mexicana, vol. xxv, octubre-diciembre 1975, núm. 2. 
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además, incrementar el número de las escuelas católicas para contrarrestar 
la influencia de las oficiales y de las protestantes que ya empezaban a 
proliferar. Propiciar y multiplicar las organizaciones de los católicos, tanto 
de índole espiritual como social, sin llegar al compromiso político. 

Como corolario, el proyecto pastoral también contemplaba estimular 
la acción política de los católicos no como tales, ni como parte de un 
partido eclesial, sino como ciudadanos mexicanos. Con ese proyecto 
se iría logrando lo principal: fortalecer la catolicidad y reconstruir el 
edificio eclesial desde sus cimientos. Ese fue el proyecto pastoral, social 
y político, que estuvo vigente en México hasta 1891, cuando murió 
el arzobispo Labastida. Aun cuando había pastores que deseaban 
liberarse de la tutela del arzobispo Labastida, en realidad, al momento 
de las decisiones importantes, todos respondían con un sólo espíritu y 
como un cuerpo, apegados en todo a las decisiones y recomendaciones 
de Labastida. Ni el pontífice ni la Santa Sede podían conseguir algo del 
episcopado mexicano si antes no era aprobado por el señor Labastida. 

Es importante señalar que no hubo conflictos ni desavenencias 
durante el periodo de gobierno de Pío IX (1848-1878). La amistad 
y cercanía de Labastida con el papa era un fuerte baluarte. Las 
divergencias empezaron a surgir desde que León XIIl subió al trono 
pontificio en 1878. En particular, porque se había propuesto reorientar 
la vida eclesial e impulsar la transformación del modelo pastoral que 
había predominado en México. Sin embargo, ante el férreo control 
que ejercía el arzobispo Labastida sobre los obispos, el papa tuvo 
que esperar al nombramiento del arzobispo sucesor, Próspero María 
Alarcón y Sánchez de la Barquera, en 1892, para llevar a cabo el 
proyecto eclesial que soñaba para México: devolver el control de la 
Iglesia mexicana a Roma. 

El cambio de práctica pastoral no era fácil porque los obispos del país 
estaban en plena sintonía con el modelo establecido por el arzobispo 
Labastida. De esa manera León XIIl tuvo que tomar tres decisiones 
drásticas: la primera, que era fundamental, fue promover el ascenso 
al episcopado de los egresados del Colegio Pío Latino Americano,** 


28 Desde mediados del siglo xix, el jesuita mexicano, José Ildefonso de la Peña, estando en Roma, tuvo 
la idea de fundar un colegio para el clero latinoamericano. Pero, a pesar de su celo, no logró su propósito. 
En 1853, el padre mexicano, José Villaredo de la Congregación del Oratorio de San Felipe Neri, fue a 
Roma con el propósito de fundar un Colegio para el clero. Contar con un clero mejor formado era una 
demanda socialmente extendida en el país, aun cuando todavía no se llevaba a cabo la segunda reforma 
liberal que modificó radicalmente la situación de la Iglesia en México. El sacerdote chileno, José Ignacio 
Víctor Eyzaguirre, se entusiasmó con el proyecto de Villaredo y lo tomó por su cuenta, después de la 
muerte del sacerdote mexicano. El Colegio se inauguró el 21 de diciembre de 1858 con diez estudiantes 
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que habían empezado a regresar a México en la década de los 
ochenta.” 

El paso de la estafeta de los miembros del clero formado en México, 
que fuera denominado “antiguo” por la Santa Sede, porque se apegaban 
al proyecto establecido por Labastida y porque mantenían una discreta 
pero firme autonomía frente a la Santa Sede, a los formados en Roma, 
que contaban con buen nivel teológico y se distinguían por su espíritu 
romano inculcado casi con cincel por el Colegio Pio Latino Americano,* 
causó muchos malestares y sinsabores al clero mexicano.*! A la larga, 
debilitó profundamente a la Iglesia mexicana. 


argentinos, seis colombianos y un peruano. Ellos se inscribirían en la Universidad Gregoriana para realizar 
sus estudios. En ese año no había estudiantes mexicanos. ¿Cómo podría haberlos? México estaba en 
la cúspide de la guerra de Reforma, cuando se enfrentaron los dos grupos políticos que se disputaban el 
proyecto de nación: los liberales y los conservadores. Los obispos, una vez que llegaron a Roma en 1861, 
al unísono con Labastida, apoyaron el proyecto del Colegio Pio Latino Americano. 


29 El primer arzobispo de Michoacán, Clemente de Jesús Munguía, dejó un legado para que varios jóvenes 
ingresaran al colegio Pio Latino Americano. José Antonio Plancarte y Labastida, encomendado por Labastida, 
cumplió con el cometido del legado de Munguía y en 1876, llevaba 13 alumnos de la diócesis de Zamora al 
Colegio Pío Latino Americano. Entre ellos se encontraba José Mora y del Río, Francisco Orozco y Jiménez 
y Juan Herrera y Piña. También llevó a algunos estudiantes del Seminario del Señor San José, que había 
fundado el padre Vilaseca. Entre ellos, a Leopoldo Ruiz y Flores y Antonio Paredes. Todos ellos, con excepción 
de Antonio Paredes, estudiado por Matthew Butler en esta obra, fueron designados obispos a fines del siglo 
XIX y tuvieron una gran injerencia en los asuntos eclesiásticos durante la Revolución mexicana, el movimiento 
armado católico y después de la firma de los arreglos entre la Iglesia y el Estado de 1929. El arzobispo Labastida 
también enviaba sacerdotes por su cuenta. Lo mismo hacían los otros obispos del país. Labastida, al igual que 
Munguía, pero en vida, fue muy generoso con fondos para el colegio. Donó 30,000 liras, una cantidad sólo 
superada por el presidente conservador de Colombia, Rafael Núñez, quien donara 40,000. 


30 El Colegio Pío Latino Americano y la Universidad Gregoriana, ambas dirigidas por la Compañía de 
Jesús, constituyeron un ambiente propicio para la realización de estudios teológicos, filosóficos y canónicos 
pero también de historia y otras disciplinas seculares. El Colegio, en particular, se distinguió por introducir 
un profundo amor al papa y porque estimulaba seguir, con rigurosidad, las prácticas romanas. Cuando los 
primeros egresados del Pío Latino Americano, con excepción de Montes de Oca, empezaron a ocupar 
las sedes diocesanas, a finales del siglo xix, se distinguieron por el espíritu ultramontano, que no había 
existido en el episcopado mexicano. 


31 El proyecto de romanización de la Iglesia en México y la división del clero mexicano en función del 
lugar en donde habían realizado sus estudios, Roma (los romanos) o México, ha sido espléndidamente 
desarrollado por Laura O'Doherty en su artículo, “El ascenso de una jerarquía intransigente, 1890-1914”, 
en Manuel Ramos Medidan, Historia de la Iglesia en el siglo xix, México, Condumex, 1998. Posteriormente, 
Cecilia Bautista estudió los clérigos formados en el Colegio Pío Latino Americano en su tesis de maestría, 
“Clérigos virtuosos e instruidos: los proyectos de reforma del clero secular en un obispado mexicano. 
Zamora, 1867-1882”, que fuera presentada en El Colegio de Michoacán en 2001. En 2005, publicó el 
artículo “Hacia la romanización de la Iglesia mexicana a fines del siglo xix”, en Historia Mexicana, vol. 55, 
núm. 1 (jul. - sep., 2005), pp. 99-144. La romanización del clero mexicano y el papel de El Colegio Pío 
Latino Americano también lo aborda en su libro Las disyuntivas del Estado y la Iglesia en la consolidación 
del orden liberal, México 1856-1910. Por su parte María Gabriela Aguirre Cristiani, ha trabajo el tema en 
su artículo “Una jerarquía en transición: el asalto de los piolatinos al episcopado nacional, 1920-1924”, 
publicado en Intersticios Sociales, 17 de octubre de 2012. La Revista Intersticios Sociales, es una Revista 
electrónica publicada semestralmente por El Colegio de Jalisco. 
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LasegundadecisióndelpapaLeónXI!Ifue promoverelestablecimiento 
de relaciones diplomáticas de la Santa Sede con México. Sin embargo, 
Porfirio Díaz y su ministro de Relaciones Exteriores, Ignacio Mariscal, 
rechazaron firmemente la propuesta.*? Tanto Díaz como Mariscal tenían 
la convicción de que “la República ha adoptado la mejor solución para 
todas las dificultades que pueden ocurrir entre la Iglesia y el Estado: a 
saber, la absoluta independencia entre uno y la otra”. La Santa Sede 
podía enviar a quien quisiera a México, con cometidos expresos para 
la Iglesia mexicana, pero sin reconocimiento del gobierno para una 
función diplomática. Podían ser recibidos por el presidente, pero como 
ciudadanos comunes y corrientes, no como representantes pontificios. 

Ante la postura del gobierno, la Santa Sede decidió, en 1896, enviar 
a México a Nicolás Averardi como Visitador Apostólico.** Su cometido 
era atender los asuntos eclesiásticos que estaban pendientes de 
resolución, y preparar la participación de la Iglesia mexicana en 
el Concilio Plenario Latinoamericano, que se celebraría en 1899.* 
Posteriormente la Santa Sede enviaría delegados apostólicos ante la 
Iglesia. Las figuras, visitador y delegado, carecen de representación 
diplomática. De esa manera se respetaba el principio de independencia 
entre la Iglesia y el Estado, y se guardaba para el futuro la posibilidad 
de enviar un Nuncio Apostólico acreditado en México, como le dijera 
Porfirio Díaz a Nicolás Averardi.*” Como se sabe, ese futuro llegó hasta 


32 El proceso fue iniciado por el Nuncio Apostólico que radicaba en Washington, Francesco Satolli, a 
sugerencia del embajador de Francia en Estados Unidos, Julio Patenótre. El nuncio Satolli entregó un 
proyecto de concordato al ministro mexicano Matías Romero, quien lo envió a México. 


33 Ignacio Mariscal a don Matías Romero, 12 de agosto de 1893. Archivo Secreto Vaticano. Archivo de la 
Congregación de los Negocios Eclesiásticos Extraordinarios, Messico, 1893-1895, pos. 413, fasc. 42, ff. 5r 
a 10v. De ahora en adelante, ASS. S.RR.SS. AA.EE.SS, 


34 Porfirio Díaz a Eulogio Gillow, el 8 de mayo de 1895. S.RR.SS. AA.EE.SS, Messico, 1893-1895, pos. 
413, fasc. 42, f. 65r. 


35 Se trataba del caso del segundo obispo de Tamaulipas, Eduardo Sánchez Camacho, a quien se pediría 
su renuncia al episcopado por considerarlo apóstata, y el de José Antonio Plancarte y Labastida, abad de 
la basílica de Guadalupe, a quien, por los escritos que se habían recibido en su contra, se le pediría que 
renunciara voluntariamente al nombramiento de obispo in partibus de Constancia que le había concedido 
la Santa Sede. 


36 El papa le había comentado al señor Labastida y a los obispos de México su deseo de celebrar 
un concilio plenario latino americano desde 1888. Pero tanto Labastida, como el resto de los obispos, 
apegados al modelo pastoral elaborado en 1875, se negaron a celebrar juntas diocesanas: no querían 
suscitar malestares con el gobierno de Porfirio Díaz. 


37 La Santa Sede envió Delegados Apostólicos a México, en 1902, y de 1904 hasta 1992, con excepción 
de los periodos de conflicto entre la Iglesia y el Estado: de 1914 a 1921, en 1925, y de 1926 a 1929. 
Después de los acuerdos de 1929, la Delegación Apostólica fue asumida por el arzobispo de Morelia, 
Leopoldo Ruiz y Flores. 
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1992, con la reforma del artículo 130 Constitucional durante el periodo 
de gobierno de Carlos Salinas de Gortari (1988-1994). 


Las divisiones del episcopado mexicano: entre la 
pastoral social “antigua”, de la acción colectiva 
y la “moderna”, la del catolicismo social 


En el contexto de cambios profundos en la pastoral de la Iglesia en México, 
Montes de Oca siguió apegado al proyecto pastoral de 1875. Aun cuando 
fue el primer egresado del Colegio Pío Latino Americano de Roma en ocupar 
una diócesis, en el temprano año de 1871, no formó parte de los obispos y 
arzobispos renovadores de la pastoral social quienes, egresados del Colegio 
Pío Latinoamericano, fueron sensibles al llamado del delegado apostólico 
Nicolás Sáenz de Samper, quien indicó, en 1902, que había que intensificar 
la unión de los católicos, para incidir en la vida política de la nación.*% Los 
obispos y arzobispos que impulsaron el catolicismo social, siguieron las 
directrices sociales de la encíclica Rerum novarum de León XIII, publicada 
en 1891, año en que había fallecido el arzobispo Labastida. No obstante, la 
encíclica empezó a ejercer efectos concretos hasta el llamado de Samper 
en 1902. Para este delegado, unir a los católicos y llevarlos a formar parte 
de la vida política era “salvar la situación religiosa”. 

Se trató de un cambio fundamental en la pastoral puesto que las 
agrupaciones católicas que empezaron a surgir concentraron su 
atención en la situación y la cultura de los nuevos grupos sociales, 
como era la clase obrera. También optaron, como se hacía en Europa, 
por definir un campo de acción para los católicos tanto en la política 
como en la vida social: se iba a participar como cuerpo, como grupo, 
excluyente de toda ideología y tendencia que no fuera la católica. Con 
ese propósito, los egresados del Pío Latino Americano promovieron la 
celebración de Semanas sociales, Congresos católicos,*” Congresos 
agrícolas, Círculos católicos, entre otras actividades más, hasta llegar 
a la fundación del Partido Católico Nacional en 1911. 


38 Los egresados del Colegio Pío Latino Americano de Roma empezaron a ser designados para ocupar 
las sedes diocesanas vacantes a partir de 1889. 


39 Informe de Ricardo Sanz de Samper al papa León XIII, México, 1902. Asv. Aes, México, fasc. 86, f. 
47v-48r, en Eduardo Chávez Sánchez, op. cit. p. 73. 


40 Ramón, Arzobispo de Puebla, al delegado Ridolfi, desde Puebla, el 9 de octubre de 1905. asv. Arch. 
Deleg. Messico. Mons. Ridolfi Giuseppe (1905-1911), BUSTA núm. 11, fasc. 33, Diócesis de Puebla, f. 28. 
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Sin embargo, en su empeño, impulsados por la Santa Sede a 
través de su delegación apostólica, tendieron a fraccionar aún más las 
diferencias que dividían al episcopado: los egresados del Pío Latino, los 
romanos, pugnaban por transformar el papel de la Iglesia a través de la 
organización de acciones pastorales en el campo social y político. Los 
educados en México, y los que tenían mayor tiempo en el episcopado, 
consideraban que las líneas pastorales definidas por el arzobispo de 
México a su regreso del destierro en 1871 y por los tres arzobispos 
que había en el país en 1875 no sólo eran suficientes, sino que eran 
las adecuadas. 

Una de las diferencias entre la pastoral social “antigua”, de la acción 
colectiva, y la “moderna”, la del catolicismo social, se refleja en el 
sermón que predicó Montes de Oca en la catedral de Guadalajara, el 
19 de octubre de 1906, con motivo de la apertura del tercer congreso 
católico Nacional y el primer congreso eucarístico de Guadalajara.” 
Montes de Oca relató la historia de los congresos católicos de 
Europa y sus resultados, que habían estado bastante lejanos de las 
buenas y santas intenciones de sus fundadores. Fundamentado en la 
historia, expresó que los congresos estaban produciendo resultados 
negativos y engendrando lo que se llamaba presbiterianismo. Es 
decir, el crecimiento del seglar que se sentía más que las autoridades 
eclesiásticas. Fruto de los primeros congresos celebrados en Bélgica 
había sido la formación de la Democracia cristiana que había sido 
reprimida por el pontífice reinante. En alguna asamblea, asentó: 

Los intereses materiales prevalecieron sobre los divinos; y un desastre reciente vino 


a enseñarnos que aquí, más que en ninguna otra parte, que hay que buscar primero 
el reino de Dios, y todo lo demás se dará por añadidura. *2 


41 “Sermón de Ignacio Montes de Oca predicado el 19 de octubre de 1906, con motivo de la apertura del 
Tercer Congreso Católico Nacional y el Primer Eucarístico de Guadalajara, en la Santa Iglesia catedral de 
la misma. En Obras Pastorales y Oratorias de Ignacio Montes de Oca, tomo vn, México, | de Escalante y 
Riesgo el 10 de mayo de 1908. 


42 Me parece que se refiere a la huelga de los mineros de la mina de cobre “Oversight” en Cananea iniciada 
el 1? de junio de 1906. El dueño de la empresa The Cananea Consolidated Copper Company, S.A., William C. 
Greene, se negó a satisfacer las demandas de los mineros: “cinco pesos diarios y jornada laboral de ocho horas. 
Además, exigían de la empresa trato justo y equitativo, sin distinciones y la remoción de algunos capataces”. 
Cfr. “Documento”, en Relaciones 118, primavera, 2009, vol. xxx, pp.127-128. De los “22 mil habitantes, 7,560 
trabajaban en la Cananea Consolidated Copper Company, de estos 5,360 eran mexicanos y 2,200 extranjeros, 
principalmente norteamericanos. Los nacionales recibían tres pesos diarios y los gringos siete, pagados en 
dólares”. Gerardo Peláez Ramos, “1906: la huelga de Cananea”, http://mww.fondodeculturaeconomica.como/ 
Editorial/Prensa/Detalle.aspx?sección. Consultada el 17 de julio de 2014. La represión del movimiento es bien 
conocido en la historia. Al año siguiente, el 7 de enero de 1907, estalló la huelga en la fábrica textil de Río 
Blanco, Veracruz, como reacción a las huelgas de las fábricas textiles de Puebla, Tlaxcala y Orizaba, y en 
1908, la huelga de los trabajadores del ferrocarril. A partir de 1906, se inició “un auge organizativo dentro de las 
sociedades católicas de obreros”. Cfr. Felipe Arturo Ávila Espinosa, “Una renovada misión: las organizaciones 
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La falta de unidad de los obispos por cuestiones pastorales, que ya 
enunciaba Montes de Oca en 1906, se expresó en la elección del 
candidato a ocupar el arzobispado de México en 1909.% En 1910, 
Montes de Oca expresó su sentir sobre la intervención política de 
los obispos, en el contexto de la campaña que realizó Mora y del 
Río entre los arzobispos y obispos de México y de las tres Américas, 
Norte, Centro y Sur, así como en Europa y Canadá, pidiéndoles que 
apoyaran su súplica al Santo Padre para que proclamara a la virgen 
de Guadalupe, “Patrona universal de todas las Américas”.** La mayoría 
de los obispos respondieron entusiasmados a la petición de Mora y 
del Río. Sin embargo, las fiestas de la celebración “del patronato de 
Nuestra Señora de Guadalupe a toda la América”, programadas para 
tener lugar del 9 al 12 de agosto 1911, tuvieron que ser aplazadas por 
la situación política que predominaba en el país. 

Consultados por Mora y del Río, el 6 de agosto de 1910, todos los 
obispos apoyaron la suspensión de la celebración. Ignacio Montes de Oca, 
el obispo de San Luis Potosí, también apoyó la suspensión pero aprovechó 
la oportunidad para efectuar una crítica al protagonismo de los nuevos 
obispos, quienes habían “salido de la prudente reserva en asuntos políticos, 
que es nuestra salvaguardia en los tiempos que corren”. Montes de Oca 
pensaba que los obispos, al desechar la sabia práctica del pasado, de no 
intervenir en la política, estaban abriendo la puerta a una serie de conflictos 
cuya resolución dejaría de estar en sus manos, tal cual sucedió.“ 

Las divisiones del episcopado mexicano lejos de distenderse se 
agudizaron durante el exilio de 1914. Los obispos formaron diversos 
grupos en el exilio y, Mora y del Río, a pesar de haber sido designado 
por la Santa Sede como presidente del episcopado mexicano el 8 de 


católicas de trabajadores entre 1906 y 1911” en http:/imww.historicas.unam.mx/moderna/ehmc/ehmc27/323. 
html. Consultada el 17 de julio de 2014. 


43 En la sucesión episcopal de 1909, a la muerte de Próspero María Alarcón, la Santa Sede fue clara en 
indicar que ningún obispo, de los que denominaba antiguos, podía aspirar acceder al puesto eclesiástico 
de mayor importancia en México. En esa condición, de antiguos, estaban Montes de Oca, Eulogio Gillow, 
Atenógenes Silva, arzobispo de Michoacán 


44 La circular internacional de Mora y del Río con la propuesta de nombrar patrona de América Latina 
a la virgen de Guadalupe está fechada el 22 de marzo de 1910. Sin embargo, la circular en que hacía la 
propuesta al Episcopado mexicano está fechada el 7 de diciembre de 1909. El proyecto también había 
sido propuesto por el arzobispo de Oaxaca Eulogio Gillow en 1910. Al enterarse que Mora y del Río lo 
había proyectado a nivel internacional, era de preverse, decía el arzobispo de Yucatán, Martín Trischler, 
que Gillow desistiera. Martín Trischler a Mora y del Río, el 28 de abril de 1910. Archivo Particular de 
Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos. Este Archivo está resguardado por las Religiosas Hijas de María 
Inmaculada de Guadalupe. Sin catalogar. De ahora en adelante, appald. 


45 Ignacio Montes de Oca, obispo de San Luis Potosí, a Mora y del Río, el 10 de marzo de 1911. apPALD 
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noviembre de 1910,* precisamente para coordinar las actividades 
episcopales, no tuvo ni ejerció liderazgo alguno. Esa división fue 
reconocida por el arzobispo de Guadalajara, Francisco Orozco y 
Jiménez, en el Memorándum que firmó en Chicago, Illinois, en octubre 
de 1929, en el que asienta los acontecimientos que se habían dado 
en el país, el acoso del gobierno al movimiento armado, que se iba 
incrementando en la República, y los acuerdos de 1929. 

De ese Memorándum, piezafundamental para entender el sentimiento 
de Orozco y Jiménez de haber sido reprimido por los mismos obispos, 
quiero destacar lo que asienta sobre la división del episcopado. 
Orozco y Jiménez registró que los católicos habían aprovechado 
los buenos términos que había entre la Iglesia y el gobierno de Díaz 
para constituirse en partido político. “Por sus primeros pasos parecía 
llegaría a la completa victoria, como se vio en las Cámaras de la Unión 
y en los Estados, como Jalisco y Zacatecas, donde los Congresos y 
Gobernadores fueron católicos”. Pero, mientras los católicos, los no 
consagrados, se habían unido en la acción política, 

[...] En el Episcopado ya aumentado no hubo una acción común, y así, mientras 
unos se resolvieron a orientar la conciencia de los católicos sobre su deber en 
política, naturalmente manteniéndose fuera de los mismos partidos políticos, y a 
desarrollar la Acción Social Católica, recomendado lo uno y lo otro por la Santa Sede, 
con el objeto de que así se pudiera defender el campo católico y aun extenderse; 
los otros Prelados creyeron su deber no oponer resistencia en esta forma, y sólo 
circunscribirse al ministerio eclesiástico, dejando un lugar más o menos reducido 
a la Acción Social Católica. Como es natural, los contrarios correspondieron con 


hostilidad y malevolencia más marcada a la labor de los primeros, aquilatando la 
actitud de ellos.*” 


En esas condiciones, de división por las opciones pastorales, los había 
encontrado la revolución de Carranza (1914-1919). Los obispos, asentó 
Orozco y Jiménez, 
[...] en la mayor parte, reunidos en la Capital, tomamos la resolución de salir de la 
República, como una protesta por los atropellos, ultrajes, vejaciones y sacrilegios 


que se cometían, y para prevenir con eso los ulteriores desmanes contra la iglesia, 
los cuales siempre se llevaron a cabo, y fueron elevados a la categoría de leyes 


46 La iniciativa había sido de Leopoldo Ruiz y Flores y Francisco Plancarte y Navarrete. A pesar de su 
enemistad con Mora, ellos habían pedido a la Santa Sede que nombra a Mora y del Río como Primado de 
la República por las turbulencias políticas que había en el país. Pero la Santa Sede no quiso designarlo 
primado sino presidente del Episcopado. Leopoldo Ruiz y Flores, arzobispo de Linares, al Delegado el 5 de 
febrero de 1911. asv. Arch. Deleg. Messico, Monseñor Ridolfi Giuseppe (1905-1911), Diócesis de México, 
Busta 16, fasc. 50, ff. 64-65. 


47 Memorandum del arzobispo de Guadalajara, Francisco Orozco y Jiménez, firmado en Chicago, Illinois, 
en octubre de 1929. aHam, caja C.G. 1927-1929. Sin catalogar al momento que lo consulté. 
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constitucionales en 1917. Se hizo creer entonces al mundo entero que no había 
persecución religiosa en México, y pocos fueron los que se cercioraron de la verdad, 
tanto por el silencio sectario de la prensa, como por estar en general ocupada la 
atención pública con la guerra mundial; quedó sólo en pie la calumnia inveterada 
contra el Episcopado Mexicano, de que el Gobierno castigaba y ponía coto a su 
ambición de riquezas y dominio.* 


Cuando empezaron a regresar del primer exilio, en 1919, las divisiones de 
los obispos se habían profundizado. Sin embargo, no alcanzaron el grado 
de fragmentación y diferencias que suscitó el movimiento armado católico 
que se inició en 1926. José Mora y del Río, el arzobispo de México, le 
explicó a Pascual Díaz y Barreto, el 9 de octubre de 1927, cuando supo 
que iba a Roma comisionado por la Delegación Apostólica de Estados 
Unidos para dar cuenta al papa de la situación del conflicto religioso en 
México, que no quería que el Santo Padre pensara que ellos quieren dar 
su opinión, que la emiten si el papa la solicita. Pero, sobre todo, le dice: 
Finalmente que no quisiera [...] que esto apareciera como si estuviéramos divididos 
los obispos, tanto los que permanecen en México, como los que estamos desterrados 
y los que forman la Comisión de Roma o por allá se encuentren. Podremos tener 
diverso modo de ver nuestra situación y el modo de remediarla, pero la caridad debe 


siempre reinar en nosotros, aunque para ello tengamos que hacer algún sacrificio 
del propio amor propio y sentir. La caridad ante todo.* 


Orozco y Jiménez dejó en el silencio las diferencias que se habían instalado 
en el seno episcopal, una vez que los católicos asumieron la lucha armada, 
a pesar de que él fue uno de los más afectados por las decisiones de 
sus pares en México. Así lo dejó registrado en su Memorándum de 1929. 
Se trataba de un prelado que se sintió traicionado por sus pares, cuando 
menos por uno, Leopoldo Ruiz y Flores, quien había sido su compañero 
de banca en Roma. Sin embargo, las divisiones entonces registradas 
fueron profundas y radicales. Estaban los obispos que se comprometieron 
con los levantados, como los obispos de Huejutla y Durango, José de 
Jesús Manrique y Zárate y José María y Valencia, respectivamente. Otros 
obispos, como el de Tabasco, Pascual Díaz y Barreto, estuvieron en contra 
del levantamiento desde su inicio, otros se mantuvieron al margen, y otros 
condenaron abiertamente el movimiento armado, como lo hizo el obispo 
de Sonora, Juan Navarrete y Guerrero. También hubo aquellos, como el 
obispo de la Mora, de San Luis Potosí, que esperaba el triunfo de la lucha 


48 Ibid. 


49 José Mora y del Río, desde San Antonio, a Pascual Díaz y Barreto, en Roma, el 9 de octubre de 1927. 
AHAM, caja C.G. 1927-1929 
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armada. Tanto Díaz y Barreto como Leopoldo Ruiz y Flores representaron 
la moderación y Orozco y Jiménez, José de Jesús Manrique y Zárate, y 
José María y Valencia representaron a los radicales. Al inicio del conflicto, 
varios obispos radicados en Roma, se sumaron a las posiciones de los 
radicales, incluyendo la Santa Sede, hasta que se dio la visita de Pascual 
Díaz y Barreto. 

No era la primera vez que los obispos tenían posiciones divergentes. 
Había pasado en 1863, cuando el obispo de Puebla, Pelagio Antonio de 
Labastida y Dávalos, los estaba presionando, con el apoyo del papa, a 
aceptar el Imperio de Maximiliano de Habsburgo. En esa ocasión, dos 
obispos, Pedro Espinosa y Pedro Verea, se negaban a aceptar el proyecto. 
Sólo lo hicieron cuando fueron llamados por el papa y su Secretario de 
Estado para sumarse a la propuesta de Labastida. Después de 1863, todos 
los obispos, estuvieran de acuerdo o no con el imperio de Maximiliano, 
dieron su apoyo y jamás expresaron su inconformidad con el mismo. 
Al menos no he encontrado, hasta ahora, un documento que refiera el 
malestar de los obispos. En 1926, sin embargo, los obispos mantuvieron 
sus diferencias, a pesar de las directrices emitidas por la Santa Sede, y 
abogaron por la causa que defendían en todos los espacios que tuvieron 
a su disposición. Las divisiones del episcopado dejaron herida y lastimada 
a la Iglesia hasta la década de los sesenta. 

Ignacio Montes de Oca no vivió los acontecimientos de la década de los 
veinte. Sin embargo, desde que fuera nombrado obispo de Tamaulipas, 
hasta sus últimos días como obispo de San Luis Potosí, se apegó a la 
pastoral definida por Labastida. Su proyecto pastoral se definía por: 

a) Fortalecimiento de la formación sacerdotal en los seminarios. 
Ya en San Luis Potosí, como había hecho Labastida, dejó 
la administración de su Seminario a la Compañía de Jesús. 
Por los conflictos que tuvo con la Compañía, les quitó la 
dirección y se la dio a la Congregación de la Misión. 

b) El fortalecimiento de la vida cristiana mediante la apertura de 
escuelas católicas. Ese principio lo llevará a asentar el postulado: 
Antes colegio que catedral; antes escuelas que parroquias. 

c) La realización de la visita pastoral. 

d) La organización de asociaciones piadosas. 

e) El establecimiento de congregaciones religiosas: la 
Congregación de la Misión, la Compañía de Jesús, los 
Franciscanos. 
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Montes de Oca como obispo de Tamaulipas 


Durante el siglo xvi y xvi, el gobierno virreinal de la Nueva España “no tuvo 
un control efectivo y completo sobre las extensas y ricas regiones de su 
frontera norte”, que denominaban Provincias internas. La región estaba 
formada por “la Alta y Baja California, Sonora, Sinaloa, Nuevo México, 
Nueva Vizcaya (Durango), Coahuila y Texas, así como la colonia de Nuevo 
Santander (Tamaulipas)”.*% El obispado de Nueva Galicia atendió, de 
manera deficiente las provincias internas hasta la fundación del obispado 
del Nuevo Reino de León, en tiempos de Carlos lll, por la bula del papa 
Pío VI, del 15 de diciembre de 1777. 

El nuevo obispado, que tenía su sede en Linares, atendió desde 
entonces las provincias internas. A pesar de la fundación del nuevo 
obispado, los religiosos de San Francisco instalados en la región desde 
la colonización realizada por José de Escandón en el siglo xvi, gozaron 
de gran libertad y autonomía, en la etapa en que la secularización de 
las doctrinas que administraban los religiosos estaba en pleno auge. 
Posiblemente, porque no había muchos clérigos seculares. Ante esa 
necesidad, el tercer obispo de Linares, don Andrés de Llanos y Valdez 
abrió el Seminario Conciliar en 1793. Es factible pensar que, desde la 
fundación del seminario, la diócesis de Linares pudo contar con más 
clérigos. Posiblemente por eso, el cuarto obispo, Primo Feliciano Marín 
de Porras, quien tomó posesión en 1802,* ordenó la secularización de 
varias parroquias de la región de Nueva Santander, entre ellas la de 
la parroquia de Santa María del Refugio de Aguayo y designó como 
primer cura párroco a un sacerdote bien conocido por los historiadores 
del periodo de la independencia, Miguel Ramos Arizpe. El padre Arizpe 
tomó posesión de la parroquia el 4 de agosto de 1805.*? 

La extensión de la diócesis de Linares impedía que los obispos visitaran 
su obispado con la frecuencia que estaba mandada por el Concilio de 
Trento, cada año, o por lo menos una visita completa en dos años. También 
es cierto que los obispos, desde tiempos de Carlos im y sus proyectos 
de modernización, se negaban a fraccionar sus territorios diocesanos, en 
gran medida, por los recursos que obtenían. Fue hasta 1863, cuando los 


50 Toribio de la Torre y coautores, Historia general de Tamaulipas, prólogo de Candelario Reyes Flores, 
Cad. Victoria, Tamaulipas, Universidad Autónoma de Tamaulipas, 1986, p.24. 


51 Marín de Porra vivió los acontecimientos de los primeros años de la guerra de independencia. Murió 
en Monterrey, el 12 de noviembre de 1815, José Bravo Ugarte, op. cit. p. 65. 


52 Toribio de la Torre y coautores, Op. cit. p. 27 
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obispos, ubicados en Roma por haber sido expulsados del país en 1861, 
por el liberalismo triunfante sobre el partido y el gobierno conservador, 
realizaron la primera reforma territorial de los territorios diocesanos.** Antes 
de esa reforma, el obispo de Linares, Francisco de Paula Verea, quien 
había realizado la visita pastoral de la región tamaulipeca en compañía de 
fray Francisco Ramírez González, pidió al papa Pío IX que el territorio de 
Tamaulipas se desmembrara de su diócesis. Las condiciones espirituales 
de la población se verían beneficiadas si tenían un responsable propio. 

El papa aceptó la petición del obispo Verea pero, en lugar de 
fundar una diócesis decidió crear un Vicariato Apostólico el 13 de 
agosto de 1861. Como titular designó a fray Francisco Ramírez 
González, quien había acompañado al obispo Verea en su viaje 
a Roma. Al efecto fue designado obispo in Partibus de Cadraro. 
En 1869, a la muerte del obispo Ramírez, y sin haber ingresado 
éste a Tamaulipas porque se involucró con la intervención francesa 
cuando regresó de Roma en 1862, y por ello el gobierno mexicano 
le impidió su ingreso al país después del triunfo sobre las fuerzas 
imperiales en 1867, la Santa Sede nombró como Vicario Apostólico 
al presbítero Pascual Balcárcel Aguirre, compañero y secretario del 
obispo Ramírez, pero no le confirió la dignidad episcopal. El padre 
Aguirre gobernó el vicariato hasta el nombramiento de Montes de 
Oca como Obispo de Tamaulipas en 1871. 

De manera didáctica, Montes de Oca explicó a sus diocesanos, en 
su primera carta pastoral,** que Tamaulipas había sido segregada de 
la diócesis de Linares en 1861, pero no se había constituido como 
obispado sino que era administrada directamente por el pontífice a 
través de Vicarios Apostólicos.** Pío IX había decidido que Tamaulipas 
formara una diócesis el 12 de marzo de 1869. Los acontecimientos 
de ese año en Roma, impidieron que el obispado de Tamaulipas se 
estableciera. Comentó Montes de Oca que en 1869 se encontraba en 


53 En 1863 se fundaron las arquidiócesis de Morelia y Guadalajara y siete diócesis: Chilapa, Tulancingo, 
Veracruz, Zacatecas, León, Querétaro y Zamora. Además, el Vicariato Apostólico de Tamaulipas que fuera 
fundado de forma independiente del resto de las diócesis. 


54 La primera Carta Pastoral, firmada en Tamaulipas el 20 de junio de 1871, fue publicada en Obras Pastorales y 
Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de 
la Real Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. |, 1883. 


55 Fray Francisco González, fue designado obispo in Partibus de Cadraro, antes de ser nombrado 
vicario apostólico de Tamaulipas. A su muerte, en 1869, sin haber ingresado a Tamaulipas, la Santa Sede 
nombró como Vicario Apostólico al presbítero Pascual Balcárcel Aguirre, compañero y secretario del 
obispo Ramírez, pero no le confirió la dignidad episcopal. El padre Aguirre gobernó el vicariato hasta el 
nombramiento de Montes de Oca como Obispo de Tamaulipas en 1871 
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Roma por la celebración del Concilio Ecuménico Vaticano. Sin embargo, 
su preconización como obispo de Tamaulipas se había retrasado entre 
otros acontecimientos “por la caída de Roma en poder de los enemigos 
de la Iglesia y la prisión a que tuvo que sujetarse el pontífice desde el 
20 de septiembre de 1870”. Entristecido, dijo, fue a llorar su dolor y 
a buscar consuelo en tierra santa. Pero el deber lo llamó y regresó a 
Roma el 6 de marzo de 1871, pasando por en medio de soldados al 
palacio en donde se encontraba prisionero el pontífice.** 

Ese día fue revestido por el pontífice con el roquete de cándido 
lino, “emblema de nuestra jurisdicción”. El papa quiso consagrar 
personalmente al primer obispo de Tamaulipas el 12 de marzo 
en su oratorio personal. Se vanagloriaba Montes de Oca, porque 
había sido una enorme gracia que ningún latinoamericano antes 
de él había recibido. Reconocía que no conocía la región que iba 
administrar eclesiásticamente. Pero, también manifestó que, a pesar 
de su belleza natural y las estimables virtudes de sus habitantes, 
sus feligreses no podían negar “que el camino de un obispo por 
vuestro suelo está sembrado de punzantes espinas”. La desolación, 
la violencia, la pobreza y el abandono espiritual caracterizaban a 
Tamaulipas. La cabecera diocesana quedó establecida en Ciudad 
Victoria, que era la capital del estado desde el 20 de abril de 1825 
cuando la población de Aguayo se denominó Ciudad Victoria, en 
honor del presidente Guadalupe Victoria. 

Las dificultades para establecer la diócesis se incrementaban porque 
en el territorio, en 1871, decía Montes de Oca, “Se había encendido la 
guerra civil en una parte de nuestra diócesis, y muchos de nuestros 
hijos caían cada día víctimas de las discordias”. Se trataba de los 
levantamientos regionales en contra de Benito Juárez que precedieron 
a la proclamación del Plan de la Noria en 1871. Entre esos movimientos 
estaban el del general Jerónimo Treviño en Nuevo León, el de Trinidad 
García de la Cadena en Zacatecas, y Manuel González en Durango. 
Incluso, en el Plan de la Noria se denunció, en el inciso “e” que: “Los 
males públicos exacerbados habían provocado los movimientos 
revolucionarios de Tamaulipas, San Luis, Zacatecas y otros estados”. 
Sin embargo, el levantamiento de la Noria fue derrocado en Tamaulipas 
por el gobernador Servando Canales y en el país por el general Ignacio 


56 Montes de Oca sugiere que el papa había sido hecho prisionero por las fuerzas de Víctor Manuel. No 
fue así. El papa, para mostrar su inconformidad, se declaró a sí mismo “prisionero del vaticano”. 
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Mejía, el ministro de Defensa de Benito Juárez.* Cuatro años más 
tarde, en diciembre de 1875, Díaz estableció su base de operaciones 
en Brownsville, Texas, para preparar el levantamiento en contra 
de Sebastián Lerdo de Tejada. Era una ciudad cercana al territorio 
tamaulipeco. Tanto así que, en marzo de 1876, el Plan de Tuxtepec fue 
reformado en Palo Blanco, Tamaulipas. Entonces, Servando Canales 
se había sumado al Plan de Tutexpec. 

Aun cuando el orden en la República se restableció en 1877, algunas 
regiones siguieron inmersas en movimientos armados. Entre ellas, el 
estado de Tamaulipas, sobre todo en la región de las Huastecas que sólo 
logró pacificarse en 1878. Pienso que Montes de Oca conocía el contenido 
político de la guerra que se desarrollaba en su diócesis. Pero no deseaba 
involucrarse en ningún sentido y, por prudencia, decía, no había ordenado 
“preces públicas”. Varios informantes le habían dicho que la paz se había 
restablecido pero otros le aseguraban que, “existen todavía síntomas de 
discordia, y que no sería remoto que la índole caballeresca y belicosa que 
os distingue, hiciera que se derramase otra vez la sangre de nuestros 
amados hijos” (Imparcial). Montes de Oca asentó: 


Extraños a vuestras contiendas políticas, y dedicados únicamente a nuestro 
ministerio, ignoramos el fundamento de tales rumores, y ni sabemos ni queremos 
saber los motivos de vuestras diferencias; pero es deber nuestro el exhortaros a la 
paz, y el rogaros que no turbéis ni dejéis que se turbe la tranquilidad.** 


Montes de Oca no solamente enfrentó la violencia de la guerra hasta 
1878, que le impidió llevar a cabo la visita pastoral en la Huasteca, por 
más que lo deseaba, * sino también la escasez de sacerdotes, la falta 
de seminario, la ausencia de vocaciones y, la mala fama de la tierra en 
que se asentaba su diócesis: los diversos amigos que invitaba a apoyarlo 
en las labores pastorales se resistían porque, decían, “Se les figura que 
acercarse a la playa del mar y caer heridos de muerte es todo uno”.* Para 


57 Octavio Herrera, Breve historia de Tamaulipas, México, El Colegio de México, 1999, pp. 197-198. 


58 Primera Carta Pastoral de Ignacio Montes de Oca y Obregón, firmada en Tamaulipas el 20 de junio de 
1871. Fue publicada en Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. Obispo de 
Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia Española, tomo 1, México, Imprenta 
de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 


59 *[...] de los ocho años y medio que transcurrieron desde la preconización del Sr. Montes de Oca (Marzo de 
1871) hasta su promoción a Linares (Septiembre de 1879), sólo cuatro fueron útiles para la evangelización de 
aquellas desdichadas comarcas”. En Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. 
Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia Española, tomo 1, Sección 
documentos, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 


60 Carta a los párrocos de la diócesis, el 24 de septiembre de 1872, en su residencia particular de 
Tampico. En Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. 
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desvanecer esas preocupaciones, en 1872 había permanecido en Tampico 
mucho tiempo en visita pastoral, la primera que efectuaba, “precisamente 
en la estación en que suelen visitarnos las mortíferas enfermedades que 
tanto aterran a los que no han nacido entre nosotros”.* Las dificultades 
que enfrentaba y el bajo nivel educativo de la población tamaulipeca lo 
llevaron a poner la educación en el centro de su pastoral. Tal objetivo lo 
dejó claro, en una carta a sus párrocos, en que daba la noticia de que se 
había abierto el Colegio Seminario en Ciudad Victoria, el 8 de septiembre 
de 1872. Montes de Oca, aseveró: 
Al aceptar la difícil tarea de venir a fundar una diócesis en estos tiempos, y sin 
recursos ni elementos, adoptamos por nuestro lema este principio: Antes colegio 
que catedral; antes escuelas que parroquias. Si no educamos al pueblo, y sobre 
todo a la juventud, en los buenos principios religiosos, de nada servirá construir 
suntuosos templos, que en tal caso se verán vacíos cuando se celebren los divinos 
oficios, y sólo se llenarán cuando se improvisen en cuarteles para la soldadesca, 


como la experiencia cotidiana demuestra. Por el contrario, formad buenos cristianos, 
cread adoradores, y estos se labrarán por sí solos los lugares de adoración.*? 


La preocupación por la educación religiosa de la población, además de 
la científica, será una constante en la vida de Montes de Oca. También 
se refleja, desde estos primeros escritos, la necesidad de contrarrestar 
la enseñanza de otros credos religiosos que empezaban a proliferar 
en la República y de combatir la educación que se impartía en los 
establecimientos gubernamentales. Desde marzo de 1867, el obispo 
Ramírez había informado a monseñor Franchi, que varios eclesiásticos 
habían adjurado de la religión católica en los Estados Unidos, y dos 
de ellos, investidos como obispos protestantes, había ingresado a 
Tamaulipas. De los apóstatas, dos eran de Tamaulipas, tres, parecía que 
pertenecían al arzobispado de México y uno no sabía si era de la diócesis 
de Linares o de la de San Luis Potosí. Uno de los de Tamaulipas era el 
padre Ramón Lozano, quien se había declarado cismático, haciendo 
su “Iglesia católica, apostólica mejicana”. El arzobispo Labastida ya 
había dado cuenta de la deserción del padre Lozano, quien formaba 
parte del clero que era conocido como clero constitucionalista desde 
1857. El otro era el cura propio de Tampico que, en el momento de 


Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de 
Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. |, 1883 


61 Ídem. 
62 Ídem. 
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escribir su carta, se encontraba en Matamoros.* Montes de Oca, que se 
apega a la práctica pastoral del arzobispo Labastida, no registra en sus 
documentos pastorales una sola nota sobre el desarrollo y expansión 
de los “apóstatas” tamaulipecos, como se les llamaba. % A los únicos 
que rechazará por medio de una carta pastoral específica, publicada 
en 1874, será a los masones, cuyas logias se habían extendido en el 
territorio diocesano.**? 

La recomendación de los arzobispos en 1875, de impulsar el 
establecimiento de escuelas católicas, ya la recomendaba Montes 
de Oca a sus párrocos en 1872: 

Os recomiendo pues, ya que a ello nos convida la libertad de enseñanza, que 
establezcáis en cada una de las poblaciones de vuestra jurisdicción escuelas 
parroquiales en que la Religión sea la base de la educación, sujetas tan sólo a 
vosotros y dependientes únicamente de vuestra autoridad. “Para que la educación 


popular sea verdaderamente buena y útil a la sociedad, es fuerza que sea 
fundamentalmente religiosa”. 


Los dos puertos que había en Tamaulipas, Matamoros y Tampico, 
demandaban su atención. En ambos puertos había una constante 
comunicación con el extranjero y afluencia de población de fuera. 
Ese tráfico, intenso, exigía establecer no sólo escuelas públicas 
y privadas, “sino también de establecimientos de enseñanza 
secundaria y colegios científicos, que nos den honor y puedan 
resistir a la crítica de que los que arriban a nuestras playas”.* 

Para llevar a cabo los proyectos educativos que soñaba, el 
seminario conciliar, la primaria y la secundaria en la cabecera 
diocesana, Ciudad Victoria, además de las escuelas que deseaba 
abrir en Tula y en Tampico, necesitaba profesores de buen nivel 
educativo. Para Tula había logrado conquistar a un sacerdote que 


63 El Vicario Apostólico de Tamaulipas a monseñor Franchi, desde Veracruz, el 27 de marzo de 1867. AGN. 
Archivo Secreto del Vaticano, carpeta 14, fojas 04338-04340. 


64 El recorrido de todo el territorio arquidiocesano con la visita pastoral general, que efectuó casi sin 
aliento y que concluyó precisamente el mes y año que muere Pío IX, febrero de 1878, no sólo le permitió 
entrar en contacto con sus párrocos y todos sus feligreses, sino que le dio la oportunidad de establecer 
una política de tolerancia hacia los otros, ya fueran los liberales, los protestantes o los masones. Esa 
política, de tolerancia, que lo condujo a no publicar carta o instrucción pastoral alguna en contra de los 
protestantes, no fue imitada por sus pares. 


65 El 30 de agosto de 1874 publicó una iracunda e ilustrada carta sobre la masonería para pedir a sus 
fieles que no abrieran la puerta “a los enemigos de la Santa Religión”. Estaba seguro que sus feligreses 
escucharían las palabras de su pastor a pesar de que sus vecinos, que eran masones, aseguraban que 
no lo iban a seguir. 


66 Ídem. 
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había sido vice-rector del Seminario conciliar de San Luis Potosí, 
pero varias dificultades, imprevistas, habían impedido su ingreso a la 
ciudad. Aun así, confiaba y esperaba resolver pronto las dificultades. 
La nueva diócesis, que se había desmembrado de Linares, carecía de 
sacerdotes, no sólo de aquellos que se dedicaran a la docencia sino 
también para suministrar “el pasto espiritual” que necesitaban sus 
feligreses. Por eso demandó en su primera carta pastoral y en varias 
subsecuentes, que la población lo apoyara con recursos para llevar 
a cabo la empresa que consideraba indispensable para sostener la 
diócesis. Necesitaba los recursos “para traer y educar sacerdotes y 
misioneros fieles a su deber, que satisfagan vuestras necesidad”.* Su 
preocupación por la falta de sacerdotes lo llevó a decir, al realizar su 
segunda visita pastoral a la Huaxteca (Sic) Veracruzana, que “pasada 
la Semana Mayor, iré fuera de la diócesis, y aun al extranjero, si es 
preciso, en busca de dignos operarios”. 

El Seminario conciliar pudo abrirse por el apoyo que recibió Montes 
de Oca del gobernador de Tamaulipas, Servando Canales, quien le 
cedió una casa para el establecimiento, además de ofrecerle su “apoyo 
y colaboración”. El superior del seminario sería el presbítero D. José de 
Jesús Montemayor, que era, decía Montes de Oca, bien conocido en 
la región y que había dedicado su vida “a la instrucción de la juventud”. 
Treinta estudiantes habían iniciado sus estudios. Eran pocos, pero 
aseguraba, confiado, que pronto alcanzarían a otras instituciones de 
México que eran el orgullo de la patria. No estaba lejano el día en 
que se impartieran cátedras de idiomas modernos, además de griego 
y hebreo. El seminario necesitaba recursos, de ahí que se tenía que 
establecer la conocida pensión conciliar que entregaban los párrocos 
para el sostenimiento de la institución. También pedía el obispo que los 
párrocos escogieran jóvenes “distinguidos por su moralidad y piadosas 
inclinaciones” y pidieran a los padres de familia hicieran donaciones al 
seminario, ya fuera en vida o por testamento.** 

Estaba seguro Montes de Oca, que de la educación dependía 
la regeneración de Tamaulipas. Sólo ella podía “poner coto a la 


67 Ignacio Montes de Oca, Primera Carta Pastoral, dada en Matamoros el 20 de junio de 1871, en, 
En Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor 
en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio 
Escalante, Bajos de San Agustín N. |, 1883. 


68 Carta a los párrocos de la diócesis, el 24 de septiembre de 1872, en su residencia particular de 
Tampico. En Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. 
Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de 
Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. |, 1883. 
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desmoralización y al indiferentismo siempre creciente”. El obispo 
pudo inaugurar el seminario el 6 de enero de 1873. En la Homilía 
que predicó en esa ocasión mostró el júbilo que sentía al contemplar 
“las primicias de mis fatigas episcopales.” También la desesperanza 
que lo había acompañado en su primera visita pastoral: 
Tras largos meses de recorrer errante el inmenso territorio de cometido a mi cuidado, 
sembrando sin recoger, trabajando sin fruto, caminando sin llegar a una meta, hoy, 
al fin, logro ver establecido mi Seminario, y vengo a inaugurar vuestros trabajos con 
mi bendición; [...] ¡Cuántos obstáculos, cuántas dificultades, cuántos tropiezos han 
hecho vanos mis desvelos y frustrado todos mis esfuerzos! Pero al fin [...] cuando 
ya casi desesperaba de mi empresa, hombres de buena voluntad se han acogido a 
mi desamparado estandarte, y me han jurado marchar a mi lado, y fundar conmigo 
mi obispado y mi clero, sin mirar a nuestra escasez de recursos, sin tener en cuenta 
nuestra carencia de elementos, y fiados tan sólo en Aquel que todo lo puede [...]** 


Desde septiembre, el mes en que había mandado su carta a los 
párrocos notificándoles la apertura del seminario, los estudiantes se 
habían empezado a reunir con el padre director. Pero en enero, ya era 
una “corporación respetable” por el número de estudios y de profesores. 
Reconocía el obispo que los inicios eran humildes: 
Nuestro principio es, en verdad, bien humilde. Una pobre casa, sin comodidades 
ni lujo, y en que carecemos de muchas cosas necesarias; una pobre casa, debido 


a la generosidad del Jefe de Estado, es la que nos sirve de albergue, es la que 
constituye nuestra Alma Mater [...]7* 


Montes de Oca recurre a la historia para disminuir el impacto que 
tenía, para él mismo, la pobreza de su seminario, señalando que 
más humildes habían sido los inicios de las instituciones fundadas 
por Zumárraga, Gante o Quiroga. Pero esos inicios “se trocaron con 
el tiempo en los suntuosos edificios de la Universidad de México, del 
colegio de San Ildefonso, del Seminario de Morelia”. Así que había que 
esperar que la pequeña institución de Ciudad Victoria creciera y tuviera 
éxito. Para enfatizar que el futuro estaba abierto para grandes mejoras, 
refirió los efectos de la política que habían seguido los liberales tanto 
en su triunfo de 1861 como en 1867, cuando habían cerrado varios 
seminarios en la República. Las dificultades que enfrentaban en la 
diócesis de Tamaulipas eran similares a las sufridas por las diócesis 


69 Montes de Oca, Homilía, predicada en la Santa Iglesia Pro-.Catedral de C. Victoria el día 6 de enero 
de 1873, con motivo de la apertura del Colegio Seminario, en, Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio 
Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real 
Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 


70 Ídem 
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creadas en 1863, por los obispos reunidos en Roma con el papa Pío 

IX.”? Montes de Oca expresó esas dificultades de la siguiente manera: 
Hace muy pocos años, cuando el huracán de la guerra civil destruyó todo lo 
antiguo y arrancó de cuajo cuanto hicieran tres siglos de fatigas, de sudores y de 
constancia, los profesores de casi todos los colegios episcopales de la República 
se veían obligados a enseñar cada cual en su residencia privada, y los alumnos 
andaban errantes por las calles y plazas de la ciudad. Igual suerte corrieron en un 
principio muchos de los seminarios fundados en las nuevas diócesis, no teniendo 
edificios donde congregar a los estudiantes; y sin embargo, hoy día para todos se 
ha proporcionado cómodo albergue y todos siguen su marcha ordenada [...]7? 


Un año más tarde, el 2 de noviembre de 1873, cuando se celebró la 
primera distribución de premios del Colegio Seminario de Ciudad Victoria, 
Montes de Oca se mostraba contento porque había prosperado “aún 
más de lo que hubiéramos osado esperar”.”* Cuando había circulado el 
Programa de Estudios, que consideraba tres facultades, la de Teología,”* 
la de Derecho,” y la de Filosofía y Humanidades,”* además de un centro 
de Instrucción primaria,” algunos que lo habían visto lo habían acusado 
de soñador, pero las cátedras que había ofrecido se habían abierto. No 
contaba con “juristas ni teólogos acabados”, por las circunstancias que 
vivían. Pero, si los alumnos prosperaban y continuaban sus estudios, y 
mostraban vocación al estado eclesiástico, el obispo les aseguraba que 
contarían con su protección perdurable. Incluso, aseguró: 


71 Se refiere Montes de Oca a la reunión que tuvieron los obispos de México, expulsados en 1861 por el 
gobierno de Benito Juárez, con el papa Pío IX en 1863, para proponer y llevar a cabo la primera reforma 
estructural de la Iglesia en México. En ese año se crearon los arzobispados de Michoacán y Guadalajara, 
además del de México y nuevas diócesis fueron establecidas. Ellas fueron, León, Zamora, Querétaro, 
Tulancingo, Chilapa, Veracruz, y Zacatecas. Además, el Vicariato Apostólico de Tamaulipas. 


72 Montes de Oca, Homilía, predicada en la Santa Iglesia Pro-Catedral de C. Victoria el día 6 de enero 
de 1873, con motivo de la apertura del Colegio Seminario, en, Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio 
Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real 
Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 


73 Ignacio Montes de Oca, Discurso leído en la primera distribución de premios del Colegio Seminario 
de Ciudad Victoria la noche del 2 de noviembre de 1873, en Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio 
Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real 
Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 


74 En la Facultad de Teología se impartiría Teología Dogmática, Teología Moral, Sagrada Escritura, 
Historia Eclesiástica, Rudimentos de Lengua Hebrea, Sagrados Ritos y Elocuencia Sagrada. 


75 En la Facultad de Derecho se impartiría Derecho Canónico, Derecho Romano, Derecho Patrio, 
Derecho Criminal, Economía Política, Derecho Natural y de Gentes. 

76 Se impartirían: Química, Física, Matemáticas, Lógica, Metafísica y Ética, Retórica, Gramática y 
Literatura Latina, Lengua Griega, Idioma Francés, Idioma Inglés, Idioma Italiano, Historia de Roma, Grecia 
y México, Geografía Universal, Declamación. 


77 Se impartiría: Doctrina Cristiana, Lectura, Caligrafía, Gramática Castellana, Aritmética, Elementos de 
Geografía, Historia Sagrada, Urbanidad. 
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Yo le ofrezco que, si así conviniere, atravesará bajo mis auspicios el océano, y hará 
a mis expensas su educación en el Colegio Pío Latino Americano de Roma, que es, 
Señores, donde yo bebí los principios de la ciencia teológica y los rudimentos de las 
lenguas orientales, y que en mi indigna persona, ha enviado a Tamaulipas el primer 
obispo educado en su seno.”* 


Había dispuesto Montes de Oca que la escuela de instrucción 
primaria, que había abierto en Ciudad Victoria estuviera anexa al 
Seminario. Se lamentaba porque el plantel de educación primaria 
teníajóvenes “ya crecidos” que nunca habían recibido los rudimentos 
de la doctrina cristiana. Aprovechó el obispo para agradecer al 
superior del seminario, el presbítero José de Jesús Montemayor, y 
al gobierno del estado que había hecho que la libertad de enseñanza 
fuera una realidad en Tamaulipas.”? 

Montes de Oca estuvo satisfecho en la diócesis hasta 1874. 
Entonces empezaron sus malestares y su deseo de salir de la 
diócesis. Cuando anunció la segunda visita general de su diócesis, en 
el Edicto que publicó el 3 de mayo de 1874, señaló a sus sacerdotes 
que tenía grandes motivos para tener consuelo pero eran “mucho 
mayores las causas de amargura y desaliento”. A pesar de los males 
que aquejaban a la diócesis estaba dispuesto a seguir, decía: 

[...] con el mismo ahínco, con la misma constancia, con la misma energía, que 
hasta aquí me habéis visto desplegar. No podremos remediar todos los males, ni 
curar todas las enfermedades: no nos será dado tal vez ni cimentar sólidamente los 


primeros fundamentos de nuestro obispado; pero trabajaremos hasta donde nos 
alcances las fuerzas, y si no a Nos mismo, a nuestros sucesores concederá el Señor 


el ver el fruto de tantos afanes, de tantos sudores, de tan amargas tribulaciones.? 


Después de visitar la Iglesia procatedral, visitaría sus “amadas” parroquias 
de la orilla del Bravo. Sólo iría acompañado de un sacerdote. Ya conocían 
su método, que se basaba en la puntualidad, exactitud y eficacia. A las 
ciudades de primer rango sólo les podía dedicar a lo sumo tres semanas y 
a las poblaciones menores, les dedicará de uno a cinco días. La brevedad 


78 Ignacio Montes de Oca, Discurso leído en la primera distribución de premios del Colegio Seminario 
de Ciudad Victoria la noche del 2 de noviembre de 1873, en Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio 
Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real 
Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 


79 Ídem. 


80 Ignacio Montes de Oca, Edicto. Anunciado la Segunda General Vista de la Diócesis. Fue firmado en su 
residencia de Ciudad Victoria, el 3 de mayo de 1874. En Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes 
de Oca y Obregón. Obispo de Linares. Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia 
Española, tomo 1, México, Imprenta de Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. l, 1883. 
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de la visita podía ser desventajosa, pero dadas las circunstancias de la 
diócesis, una estancia larga en los diversos puntos no era recomendable. 
Quería Montes de Oca que los párrocos invitaran a los feligreses a ser 
puntuales y no le hicieran perder “un tiempo precioso”. También les pedía 
que tuvieran un informe sobre lo que habían hecho desde la visita anterior 
para apresurar los tiempos. Podía aseverar que, a pesar de los problemas, 
“hemos caminado y caminamos continuamente, con una seguridad, una 
paz y una libertad que podrían envidiarnos los prelados de otras muchas 
Iglesias”. Pero las circunstancias habían cambiado: “El viento antirreligioso, 
que parecía algún tanto aplacado, ha vuelto a soplar con mayor fuerza, y 
se ha hecho más insuperable la barrera que el Estado ha puesto entre sí 
mismo y la Iglesia Católica [...]”.9? Hablaba Montes de Oca de la reforma 
constitucional que había propuesto Sebastián Lerdo de Tejada, y de la 
expulsión de los jesuitas, los sacerdotes extranjeros y de las Hermanas de 
la Caridad, efectuada en 1873.22 

Montes de Oca obtuvo varios triunfos en Tamaulipas. Uno fue abrir 
el seminario Conciliar en 1873 y tres años más tarde, la noche del 6 
de enero de 1876, inauguró el nuevo edificio del Seminario de Ciudad 
Victoria. Contó con la presencia del gobernador del Estado y distribuyó 
los premios a los alumnos más distinguidos.** Era un gran logro. 
También consagró el altar mayor de la Iglesia Matriz de Tampico, el 3 
de marzo de 1878. Sin embargo, el 12 de abril de 1878, a la hora de la 
comida, el presidente municipal del Ayuntamiento de Ciudad Victoria se 
presentó en el palacio episcopal. Como el portero no quiso abandonar 
su puesto para dar el recado, el presidente lo amenazó con su pistola. 
Como fuera desarmado por el portero, el funcionario fue a la cárcel y 
regresó al obispado empuñando un fusil. “Penetró por el patio anexo 
al seminario, hizo fuego sobre el Rector, y mandó cargar la bayoneta 
sobre los inermes colegiales, que con rápida fuga y dispersión evitaron 
el peligro”. El comandante de la plaza restableció el orden. Montes de 
Oca no manifiesta las razones que llevaron al funcionario al palacio 


81 Ídem. 


82 El 30 de agosto de 1874 publicó una iracunda e ilustrada carta sobre la masonería para pedir a sus 
fieles que no abrieran la puerta “a los enemigos de la Santa Religión”. Estaba seguro que sus feligreses 
escucharían las palabras de su pastor a pesar de que sus vecinos, que eran masones, aseguraban que 
no lo iban a seguir. 


83 Ignacio Montes de Oca, Discurso leído al inaugurarse el nuevo edificio destinado al Seminario de 
Ciudad Victoria, con la solemne distribución de premios a los alumnos del mismo, la noche del 6 de enero 
de 1876. En Obras Pastorales y Oratorias de D. Ignacio Montes de Oca y Obregón. Obispo de Linares. 
Doctor en Teología y ambos derechos C. de la Real Academia Española, tomo 1, México, Imprenta de 
Ignacio Escalante, Bajos de San Agustín N. |, 1883. 
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episcopal. Solamente expresa las enormes dificultades que enfrentaba 
en una diócesis cuya población estaba siempre dispuesta para el 
conflicto, y el riesgo en que estaba su persona. 

Un año más tarde, el sábado santo de 1879, inauguró la nueva 
catedral de Ciudad Victoria y consagró a un nuevo sacerdote. De 
1871 a 1879 había consagrado a cinco nuevos sacerdotes, pero 
ninguno era originario de Tamaulipas. Por ello reclamó a las madres 
tamaulipecas, porque “ninguna había sido hallada digna de arrullar 
en sus brazos a un sacerdote de Jesucristo”. Sabiendo que ya salía 
de Tamaulipas, señaló que a los nuevos y a los viejos presbíteros 
les correspondería terminar, “la obra que a mí solo concede el 
Señor iniciar; pues vosotros recogeréis el fruto de mis fatigas”. 
La oportunidad que esperaba para salir de la diócesis se abrió al 
quedar vacante la sede de Puebla por la muerte del obispo Carlos 
María Colina y Rubio, el 10 de marzo de 18709. 

Consultado por la Santa Sede, como era usual, el arzobispo 
Labastida escribió al Secretario de Estado de su Santidad el 15 de 
marzo de 1879 mencionando los candidatos que podían ocupar la 
sede vacante. En su carta, Labastida recomendaba para Puebla al 
doctor don Francisco de Paula Verea, obispo de Linares, y proponía 
que José Ignacio Montes de Oca se trasladara a Linares. También 
podía ponerse en la diócesis de Puebla a José María Mora y Daza, 
obispo de Veracruz, y mover a Veracruz a Montes de Oca.** Su 
propuesta iba en todo de acuerdo con lo que propondría Montes de 
Oca en Roma. 

El 21 de marzo, desde Tamaulipas, Montes de Oca escribió al cardenal 
secretario de la Congregación de Negocios Eclesiásticos Extraordinarios, 
diciendo que la muerte del obispo de Puebla, monseñor Colina, 
presentaba la oportunidad de mejorar la mala situación de su diócesis 
y la suya personal que era anormal. Los puntos de la propuesta que 
presentaba a la Santa Sede ya los había presentado a su metropolitano, 
el arzobispo de México. Señalaba que Tamaulipas no podía fortalecerse 
de un modo estable hasta contar con el clero necesario y, sin duda, 
no era un territorio proclive a las vocaciones. Por eso consideraba 
que era necesario unir la diócesis de Tamaulipas con otra diócesis, 
de preferencia con San Luis Potosí que estaba en las fronteras de la 
diócesis. No pretendía que se uniera a Puebla porque no era limítrofe. Si 
no se podía unir a San Luis, pedía el obispo que se uniera a Veracruz. 


84 Ares. Pos. 270. Mexico, 1879, fasc. 5m ff. 10-11 
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En caso extremo, debería unirse a Linares.* Sugería en su nota séptima 
que convenía elevar la diócesis de Linares a la dignidad de arzobispado, 
con San Luis Potosí, Durango y Tamaulipas como sufragáneas. También 
recomendaba una rectificación de los límites de las diócesis de Linares, 
Tamaulipas, Durango y Tulancingo.** 

En la Santa Sede, como recomendó el arzobispo Labastida, se 
determinó que el obispo Francisco de Paula Verea, obispo de Linares, 
fuera trasladado a la diócesis de Puebla, y que Montes de Oca fuera 
trasladado de Tamaulipas a la de Linares.? Como también había muerto 
el obispo de Chiapas, Germán Ascensión Villalvazo y Rodríguez, el 8 
de mayo de 1879, el Santo Padre había decidido trasladar al Vicario 
Apostólico de Baja California, Ramón María de San José Moreno 
y Castañeda a Chiapas, desde donde seguiría administrando el 
Vicariato de Baja California.* Para Tamaulipas, el arzobispo Labastida 
recomendó al presbítero Eduardo Sánchez Camacho quien pertenecía 
al cabildo de Guadalajara, era profesor de derecho canónico y de la 
lengua inglesa en el seminario de la diócesis de Guadalajara.** No 
quería el arzobispo nombrar a Sánchez Camacho. Lo propuso porque 
Montes de Oca ya lo había propuesto en su visita a Roma. 

Montes de Oca tomó posesión de su nueva diócesis el 22 de febrero de 
1880. Con una sola carta pastoral, firmada en Monterrey el 10 de junio de 
1880, dio cuenta de su salida de Tamaulipas y de su nuevo nombramiento 
como obispo de Linares. A los feligreses de Tamaulipas les dijo que no 
deseaba dejar el gobierno de su primera diócesis. Pero bien sabemos 
que, en cuanto vio la oportunidad, pidió su traslado. Como tenía pocos 
elementos, sobre todo de sacerdotes, y la población de Tamaulipas no 
pagaba el diezmo ni había logrado que proporcionaran recursos, ya fuera 
en especie o en dinero, el obispo del lugar no podía sostener ni las obras, 
como los seminarios y escuelas, ni contar con buenos profesores. 

Dadala situación económica de la diócesis había hecho varias propuestas, 
como era la de sumar la diócesis a otra que fuera más rica, pero tanto el 
papa como el arzobispo Labastida y varias eminentes figuras que había 
consultado habían decidido que Tamaulipas podía seguir adelante 


85 Enrealidad era lo más adecuado porque Tamaulipas se había desprendido a petición de su ordinario, 
el señor Verea, de la diócesis de Linares. 


86 As, México. Anno 1879-1880. Pos. 265-272, fasc. 5, ff. 3-4 
87 ages, Pos. 270. Mexico, 1879, fasc. 5, f. 47. 

88 Ídem, f. 49. 

89 Ages, Pos. 270. Mexico, 1879, fasc. 5, f. 52 
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[...] y prosperar con los elementos que hoy posee. ¡Ojalá que así sea, Hermanos 
e Hijos nuestros! ¡Quiera el cielo derramar sobre nuestro sucesor bendiciones más 
copiosas que sobre Nos mismo!* 


Ante la decisión tanto de la Santa Sede, como del arzobispo Labastida, 

antes de salir de la diócesis, Montes de Oca pidió a sus feligreses que 

pagaran los diezmos para sostener la Iglesia. Les recordó: 
Cuando se trató de fundar nuestro Seminario, de edificar nuestro palacio, de construir 
nuestra Catedral; cuando trajimos desde muy lejos sacerdotes y misioneros; 
cuando más de una vez nos encontramos abrumados con los fuertes gastos que la 
creación de la diócesis demandaba y aún con alguna que otra deuda cuyo pago era 
inminente ¿os molestamos? [...] Bien sabéis que muy lejos de ello, la Providencia 
nos suministró recursos pecuniarios, procedentes de fuera de vuestro territorio, que 
nos permitieron haceros sentir las ventajas, aun temporales, que trae consigo un 
Obispo sin necesidad de importunaros.** 


Pero ese estado de cosas no podía ser permanente. Por eso les 
recordaba que todo cristiano tenía la obligación de sostener el culto y a 
los ministros del altar. Aun cuando ya no había legislación alguna que 
obligara al pago del diezmo, ellos, como habían hecho sus antepasados, 
tenían que pagarlo para sostener la Iglesia. 

Comentó a sus feligreses que había ido dos veces a Roma para cumplir 
con la obligación de la visita ad Limina Apostulorum que los obispos deben 
realizar cada cuatro años. Aun cuando le correspondía realizarla en 1875, 
había ido a Roma hasta principios de 1876. Pero no había podido entregar 
el informe correspondiente al estado que guardaba su diócesis porque 
todavía tenía una situación muy desconsoladora. Por ello es que había 
pedido una prórroga de cuatro años, pero sólo le habían concedido tres. A 
causa de ello, había vuelto a Roma en 1879 para entregar el informe sobre 
el estado de su diócesis. Pero, cuando llegó a Roma, su trasladado a la 
diócesis de Linares ya había sido decidido. Había logrado que se retrasara 
su traslado para comunicarle al Santo Padre los asuntos urgentes que 
había que atender en Tamaulipas. Ante tal situación, su carta era la última 
para Tamaulipas y la primera para sus diocesanos de Linares.” Así lo hizo 
porque mientras tomaba posesión el nuevo obispo de Tamaulipas, Montes 
de Oca fungió como administrador Apostólico de su antigua diócesis. 

El 30 de agosto de 1880, convocó al clero de ambas diócesis, Linares 
y Tamaulipas, para realizar los ejercicios espirituales, que tendrían lugar el 


90 Ignacio Montes de Oca, Carta Pastoral, firmada en su palacio de Monterrey el 10 de junio de 1880. 
91 Ídem. 
92 Ídem. 
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13 de octubre de ese año en el seminario de Monterrey. Confiaba en que 
tendría una asistencia notable tanto del cabildo eclesiástico como de los 
párrocos y aun de los sacerdotes que carecían de cura de almas. El 21 de 
octubre, en la capilla del Seminario clausuraba con alegría los ejercicios 
espirituales. Una tercera parte del clero de ambas diócesis había acudido. 
Era motivo de alegría, y más porque había acudido el clero de Tamaulipas. 
El 3 de diciembre de 1880 dio posesión a su sucesor, el obispo 
Eduardo Sánchez Camacho. En el discurso que pronunció en esa 
ocasión Montes de Oca, de nueva cuenta se quejó de los malos tiempos 

que a él le habían tocado: 
[...] me ha sido imposible correr más veloz que el tiempo, y todavía encontrarás en tu 


camino abrojos sin cuento. Que el cielo te bendiga más que a mí, y que estas espinas 
se conviertan en flores. Que San Francisco Javier, cuya fiesta celebramos hoy, y que 
has tomado por patrono de tu episcopado, te de sus virtudes apostólicas, y sobre todo, 
su fortaleza y su invicta constancia. Él haga fecunda tu misión evangélica [...] 


La diócesis de Tamaulipas después de Montes de Oca 


Los deseos de Montes de Oca no se hicieron realidad. El obispo Sánchez 
Camacho tuvo una vida muy difícil, por la pobreza de la diócesis, por su 
oposición a la coronación de la virgen de Guadalupe, proyecto especial 
del arzobispo Labastida, y por desconocer el origen divino de la imagen. 
Por ese desconocimiento, y por la acusación de los obispos en Roma, 
fue acusado de apóstata. A partir de las críticas de sus hermanos en el 
episcopado, el obispo de Tamaulipas escribió a Roma presentando su 
renuncia: no podía hacer frente, decía, a las críticas del arzobispo de 
México y de Ignacio Montes de Oca. 

La Santa Sede no aprobó su renuncia pero sí le envió una 
notificación reprendiendo su modo de obrar y de hablar en contra 
de las apariciones de la Virgen de Guadalupe. Esa notificación 
fue publicada por el obispo Sánchez Camacho en el periódico La 
Verdad, de Ciudad Victoria, Tamaulipas, el 17 de agosto de 1888. 
En ese mismo periódico, el mismo día, el obispo Sánchez informó 
que, de acuerdo con la reconvención, se retractaba de lo que había 
hecho, destruyó sus escritos y desconoció cuanto había dicho en 
contra del milagro o apariciones de la Virgen de Guadalupe.** 


93 La carta del obispo de Tamaulipas, que fuera publicada en el periódico La verdad, había sido firmada 
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La situación del obispo pareció quedar en suspenso hasta 1896, 
cuando se inició la visita apostólica de Nicolás Averardi. Por la renuencia 
de Sánchez Camacho a la coronación de la virgen de Guadalupe y su 
oposición a reconocer que había sido pintada por Dios mismo fue calificado 
como “apóstata”, tanto por las denuncias que había hecho Ignacio Montes 
de Oca en Roma, como por la ignorancia y desconocimiento del visitador 
Averardi acerca del carácter del mexicano. Sin compasión y con dureza, 
monseñor Averardi le indicó que la Santa Sede le pedía su renuncia. A 
pesar de la propaganda en su contra, y aun después de que se le pidió que 
renunciara a su obispado, el exobispo Sánchez Camacho siguió contando 
con el respeto de la población tamaulipeca. El obispo Sánchez Camacho 
entregó el gobierno de la diócesis al canónigo de Tulancingo, Francisco 
M. Campos Ángeles, el 3 de octubre de 1896 y se fue a radicar a la Quinta 
que denominó El Olvido, en Ciudad Victoria. 

Ante las dificultades y la intranquilidad de los feligreses de la diócesis 
de Tamaulipas, la Santa Sede aceleró los trámites para designar al 
obispo sucesor. El elegido como nuevo obispo de Tamaulipas, Filemón 
Fierro y Terán, fue consagrado en Durango el 13 de junio de 1897. 
Sin embargo, lo que había dicho Montes de Oca en 1879 era una 
realidad: la diócesis no proveía los recursos para sostener a su obispo. 
El peregrinar del obispo Eduardo Sánchez Camacho por las diócesis 
para recabar recursos lo había puesto en evidencia. El obispo Fierro, 
en cambio, gozaba de una fortuna familiar que le permitió vivir de forma 
desahogada en una diócesis pobre. 

Sin embargo, la falta de claridad en el manejo de los fondos familiares 
y los diocesanos generó una nueva problemática a la muerte del obispo 
Fierro, el 7 de julio de 1905. A partir de entonces, la diócesis de nueva 
cuenta vivió una gran inestabilidad.” El padre Silvestre León, quien fuera 
secretario y vicario del obispo Fierro, fue elegido como Vicario general 
de la diócesis en sede vacante por el arzobispo de Linares (Monterrey) 
Santiago Garza Zambrano. El padre León empezó sus funciones como 
Vicario general de la diócesis el 12 de julio de 1905. Como el arzobispo 
Garza Zambrano nole había precisado la congrua que debía tomar, el padre 
León le solicitó al delegado apostólico, Ridolfi Giuseppe, que le indicara el 


el 10 de agosto de 1888. 


94 El padre Silvestre de León, secretario y vicario general del obispo Filemón Fierro y Terán, al delegado 
el 8 de julio de 1905. asv. Arch. Deleg. Messico, monseñor Ridolfi Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905- 
1911), Diócesis de Tamaulipas, Busta núm. 12, fasc. 37, f. 6. 


95 Monseñor Fierro había sido canónigo de la Catedral de Durango y Secretario de Cámara y Gobierno 
de esa mitra. Fue nombrado tercer obispo de Tamaulipas el 29 de marzo de 1897. 
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monto que debía asignarse y, de paso, le mencionó las características que 

debería tener el futuro obispo de Tamaulipas. Estas eran: 
[...] ha de reunir la modestia y la mansedumbre a la par que la prudencia apostólica: 
si tiene elementos propios mejor, sino que se resuelva a la vida de privaciones a que 
aquí está sujeto el clero, comenzando por el prelado. El Sr. Fierro deseando honrar 
a esta Provincia eclesiástica propuso a la Santa Sede para obispo de Saltillo al Sr. 
Deán de la Catedral de San Luis Potosí, D. Agustín Jiménez, dignísima persona [...] 
mas no fue electo por especial empeño del señor Portugal que tenía otro candidato. 
Podría también venir el Sr. Uranga, obispo de Sinaloa, originario de Durango y 
criatura del Sr. Fierro: creo que esta circunstancia le atraería las simpatías de estos 
fieles que los sienten inmensos por el difunto prelado. * 


Ante las dificultades que se habían suscitado con los herederos del 
señor obispo Fierro, quienes reclamaban como propia la herencia de 
su hermano, que se había entrelazado con los bienes de la diócesis, 
la Santa Sede dispuso nombrar como administrador apostólico al 
obispo de San Luis Potosí, Ignacio Montes de Oca. El nombramiento 
fue desafortunado, como señalara el padre León al delegado, porque 
era rechazado con gran fuerza por el exobispo Sánchez Camacho 
quien, a pesar de su renuncia, había mantenido excelentes relaciones 
con el obispo Fierro y con los fieles de Tamaulipas. La indignación del 
exobispo era importante, no tanto por razones humanas sino eclesiales, 
puesto que él conocía muy bien la administración de la diócesis y había 
sido cercano al obispo Fierro, quien había sido su sucesor.” Él sabía 
qué propiedades eran de la Iglesia y cuáles pertenecían al patrimonio 
personal del obispo Fierro y estaba dispuesto a declararlo de esa 
manera ante quien fuera. 

Apesar de que no sele podía pedir esa declaración, por estar fuera 
de la comunión eclesiástica, es evidente que el padre León sentía 
pena con el exobispo por la afrenta que sentía por el nombramiento 
de Montes de Oca. Tal era su malestar que le había dicho al padre 
León: “si viene el señor Montes de Oca a esta ciudad y “hace una 
de las suyas”, declararé el cisma, abriendo al culto su propia casa 
y convocando al pueblo con campana a los oficios”. El padre León 
estaba seguro que el exobispo no haría nada de lo que decía, todo 


96 El padre Silvestre León al delegado el desde ciudad Victoria el 12 de julio de 1905. asv. Arch. Deleg. 
Messico, monseñor Ridolfi Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905-1911), Diócesis de Tamaulipas, Busta núm. 
12, fasc. 37, ff. 12-13. 


97 Elobispo Fierro fue nombrado inmediatamente después de que el obispo Sánchez Camacho renunciara 
a su diócesis. Al llegar a la diócesis adquirió varias casas que eran propiedad del señor Sánchez y por esa 
compra que sería pagada muchos años más tarde, el ex obispo recibía 200 pesos mensuales de la Mitra. 
Con esa renta se sostenía. 
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se debía a su temperamento explosivo que tantos malestares le 
había creado en su vida.* 

El Banco de Tamaulipas exigía que la diócesis pagara los ocho mil 
pesos que la testamentaria le debía. Estaba de acuerdo Montes de Oca 
en hacerlo, en efectivo incluso, pero siempre y cuando fuera una deuda de 
la diócesis y no una personal del obispo. Incluso, si el banco embargaba 
las propiedades de la lglesia para obtener el pago, que así se hiciera, 
porque antes de poner en evidencia a las personas que prestaban sus 
nombres para salvaguardar las propiedades de la Iglesia era preferible 
perderlas, pero se tenía que salvar el principio. Para arreglar la situación, 
Montes de Oca le pidió al padre León que le enviara los nombres de los 
directores del banco y sus principales accionistas para que él les hablara 
personalmente sobre el asunto en su próximo viaje a Tampico. Entre tanto 
él tenía esas conversaciones, el padre León tenía que buscar que alguien 
hablara con los herederos.* Las estrategias dieron resultado puesto que 
en marzo de 1907, el padre León le pudo informar al delegado apostólico 
que ya se estaban tirando las escrituras a nombre de Montes de Oca, como 
administrador apostólico de la diócesis. Esa decisión había sido criticada 
por el exobispo Sánchez Camacho puesto que la Mitra gastaría en las 
escrituras a nombre de Montes de Oca y, más tarde, se tendría que volver 
a pagar para extender las escrituras a nombre del obispo designado. Pero 
así se hizo porque se tenía dudas sobre quién sería elegido para obispo 
de Tamaulipas. 

La diócesis de Tamaulipas estuvo vacante desde 1905 hasta el 20 de 
junio de 1909. Eran muchos años. Esa situación llevó al exobispo Sánchez 
Camacho a urgir al delegado, en 1906, para que se nombrara el sucesor 
de Fierro. Le señalaba, como presión, que los católicos de Tamaulipas 
sentían mucha desolación al verse privados de un obispo o pastor.*% 

El 20 de junio de 1909, el cardenal Merry del Val le informó al 
delegado que se había seleccionado a José Córdoba como obispo de 
Tamaulipas. No obstante, para desgracia de la diócesis, Córdoba murió 
antes de ser consagrado. “¿Qué vamos a hacer ahora?” Se preguntaba 
el padre León. Entonces pidió al delegado que en la próxima selección 


98 El padre Silvestre de León al Delegado, desde Ciudad Victoria el 2 de diciembre de 1906. asv. Arch. 
Deleg. Messico, monseñor Ridolfi Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905-1911), Diócesis de Tamaulipas, 
Busta núm. 12, fasc. 36, f. 3. 


99 Ídem. 


100 Eduardo Sánchez Camacho, desde su quinta del Olivo al Delegado Ridolfi, el 3 de agosto de 1906. 
Asv. Arch. Deleg. Messico, monseñor Ridolfi Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905-1911), Diócesis de 
Tamaulipas, Bustanúm. 12, fasc. 37, ff. 124-125. 
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al menos eligieran una persona sana.*%! Antes de que se eligiera a José 
Córdoba se había rumorado que Montes de Oca podía ser asignado. 
Pero con tristeza decía el padre León que ellos no pensaban que eso 
fuera a ser cierto. Como decía el general Mariano Escobedo, era “mucho 
obispo para Tamaulipas”. Finalmente, el 12 de noviembre de 1909 José 
de Jesús Guzmán y Sánchez fue nombrado obispo de Tamaulipas.” 
El vicario Silvestre de León hizo cuanto pudo para que el delegado 
transmitiera al exobispo Eduardo Sánchez Camacho una palabra de 
aliento y de esperanza puesto que estaba muy dolido con la Santa Sede 
por el abandono en que lo habían tenido por diez años. Comentaba el 
Vicario que si en el año 96 hubiera estado el Delegado Ridolfi, “cuántos 
escándalos se hubieran evitado a la Iglesia, cuántos males a este 
obispado y cuántas lágrimas a muchos corazones”.*% Sin embargo, la 
Santa Sede, a pesar de las gestiones que hizo el delegado, no quiso 
dar marcha atrás en la decisión que se había tomado. Por eso se pidió 
a Ridolfi que recordara el escándalo que había dado. De ahí que era 
preciso una declaración pública para reparar el escándalo.*% Terminó 
la gestión de Ridolfi y se inició la Revolución mexicana. Posiblemente el 
caso del exobispo pasó al olvido. El exobispo de Tamaulipas, Eduardo 
Sánchez Camacho, murió impenitente el 14 de diciembre de 1920.1% 
La vida de Montes de Oca como obispo, de 1871 a 1921, muestra 
que la Santa Sede no se equivocó al considerar que el clero “antiguo” 
no podía pasar del modelo propuesto por Labastida al modelo que 
llevarían a cabo los egresados del Pío Latino Americano, impulsados 
por los diversos delegados que empezaron a llegar al país.*% A pesar de 
su apego al modelo “antiguo”, Montes de Oca tenía una gran habilidad 
para hacerse escuchar en la Santa Sede, avalado por su erudición 
y su destacado papel en diversos momentos. Entre ellos, durante el 
Concilio Plenario Latinoamericano, de 1899, del que fue su redactor en 


101 Silvestre de León al Delegado, el 21 de julio de 1909. asv. Arch. Deleg. Messico, monseñor Ridolfi 
Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905-1911), Diócesis de Tamaulipas, Busta núm. 12, fasc. 36, f. 86. 


102 Desafortunadamente no tengo noticias de la administración del nuevo obispo de Tamaulipas. 


103 Silvestre de León al Delegado el 20 de agosto de 1906. asv. Arch. Deleg. Messico, monseñor Ridolfi 
Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905-1911), Diócesis de Tamaulipas, Busta núm. 12, fasc. 37, f.130. 


104 El cardenal Merry del Val, al Delegado el 11 de noviembre de 1907. asv. Arch. Deleg. Messico, 
monseñor Ridolfi Giuseppe, arzobispo de Todi, (1905-1911), Diócesis de Tamaulipas, Busta núm. 12, fasc. 
36, ff. 66-67. 


105 asv. Arch. Deleg. Messico, Monseñor Giovanni Bonzano, (1915-1921), Busta 32, fasc. 113, f. 5. 


106 Después de la Visita Apostólica de Nicolás Averardi, 1896-1899, fueron nombrados como Delegados 
Apostólicos, Ricardo Sanz de Samper, 1902-1904, Guiseppe Ridolfi, 1905-1911, Tommaso Pio Boggiani, 
1912-1914, Giovani Bonzazo, 1915-1921. 
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español.*” Por esa influencia pudo detener el nombramiento de Gillow 
como obispo de Puebla en 1885 e impulsar el nombramiento de Alarcón 
como arzobispo de México en 1891, para detener la promoción de 
Gillow de Oaxaca a México. También pudo orientar la trágica decisión 
de la Santa Sede sobre el obispo Camacho y definir la situación de los 
recursos de la diócesis de Tamaulipas a la muerte del obispo Fierro. 

La vida de Montes de Oca fue compleja. Tamaulipas y Monterrey, 
fueron tan sólo estancias de paso para llegar a San Luis Potosí, lugar 
donde estableció y afincó su residencia en los tiempos en que estaba 
en México, porque fue un viajero incansable. Poco se ha escrito sobre 
Montes de Oca como obispo de San Luis Potosí.*% Esa historia está 
por ser contada. Para hacerlo, será preciso consultar el Archivo de la 
diócesis de San Luis. Es una tarea pendiente de realizar. 
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institución consolidada 


Dora Elvia Enríquez Licón 
Departamento de Historia y Antropología 
Universidad de Sonora 


El postulado principal aquí desarrollado es que la Iglesia católica 
diocesana sonorense alcanzó su consolidación en el porfiriato, 
un siglo después de su fundación en el último tramo del siglo 
xv y luego de transitar por un complicado proceso, al igual que 
el resto de las instituciones sociales y políticas, en un inestable 
escenario fronterizo. Para fundamentar lo anterior, expongo en 
apartados sucesivos las condiciones en que transcurrió el devenir 
de la Diócesis de Sonora entre 1779 —año de su fundación-— y 
1883, fecha en que se redujo su jurisdicción a los límites políticos 
de la entidad federativa. 

Asimismo se abordan las condiciones regionales particulares en 
que debió funcionar la institución eclesiástica en la última década 
del siglo xix y la primera del xx, tomando en consideración los 
proyectos episcopales, sus estrategias y acciones, así como la 
respuesta social frente a las iniciativas de los obispos de esa etapa. 
Concedo especial atención a los ámbitos más favorecidos por las 
acciones episcopales y a los resultados obtenidos, señalando los 
rasgos particulares de la diócesis sonorense. 

Todo ello me permite sostener que si bien la Iglesia católica en Sonora 
durante el porfiriato puede dar la apariencia de una institución débil si se le 
compara con otras del centro del país, en los años del porfiriato alcanzó su 
consolidación en la forma diocesana, con características compartidas con 
otras diócesis norteñas, principalmente Chihuahua y Linares. 


1 El Obispado de Sonora, una Iglesia en la frontera 


La Iglesia católica en el noroeste novohispano se fundó en el 
crepúsculo del siglo xvi, al constituirse las primeras misiones 
jesuitas en el actual territorio sinaloense, proceso que concluyó 
finalizando el siglo xvi cuando se establecieron las últimas misiones 
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en la Pimería Alta, en la actual franja fronteriza Sonora-Arizona. Es 
bien sabido que los padres de la Compañía de Jesús retardaron la 
secularización de los pueblos indios bajo el argumento de que su 
evangelización no había avanzado lo suficiente y el riesgo siempre 
latente de las insurrecciones armadas de los nativos. 

El arribo de colonizadores civiles a esta frontera de guerra viva, como 
se le consideró por mucho tiempo, fue parsimonioso debido a varios 
factores, entre los que sobresalen el peligro que implicó desafiar a los 
guerreros indígenas y la dificultad para explotar los metales preciosos 
en una tierra lejana con climas extremosos y limitada mano de obra. 
Por ello los asentamientos no indígenas fueron escasos y esporádicos 
en esa frontera disputada; los primeros reales de minas de importancia 
se empezaron a trabajar a mediados del siglo xv!. 

Con una población no indígena muy reducida! el clero secular 
fue también limitado, motivo por el cual la presencia de la Iglesia 
diocesana fue muy débil hasta la segunda mitad del siglo xvi. El 
clero secular dependió de un obispo siempre lejano: entre 1548 y 
1621 estuvo sujeto al ordinario de Guadalajara (Obispado de Nueva 
Galicia), a partir del último año pasó a depender del recién creado 
Obispado de Durango (Nueva Vizcaya, con sede en Guadiana/ 
Durango) situación en la que se mantuvo hasta 1779, cuando el 
papa decretó el establecimiento del Obispado de Sonora, cuya 
jurisdicción comprendió los actuales estados de Sinaloa, Sonora 
(que abarcaba Arizona y Nuevo México) y las Californias. 

Esta Iglesia de frontera nació en condiciones muy particulares; 
su creación formó parte de los cambios político-administrativos 
impulsados por la corona española mediante las Reformas 
Borbónicas, que en la franja fronteriza del norte novohispano debían 
afianzar el dominio imperial, desafiado tanto por los indios misionales 
y nómadas como por los jesuitas.? Así pues, el objetivo fundamental 


1 En 1678 fueron censados 1,400 habitantes no indígenas, en 1730 el número creció a 3,000 y a 7,600 
hacia 1760. Peter Gerhard, La Frontera Norte de la Nueva España, México, unam, 1996, p. 353. 


2 La jurisdicción del obispado comprendía los estados actuales de Durango, Sinaloa, Sonora, Arizona, 
Nuevo México, Chihuahua, y porciones de Texas, Coahuila y Zacatecas. Para tener más control sobre su 
enorme obispado, el obispo Pedro Tamarón y Romeral (1757-1768) creó cinco vicarías foráneas: Culiacán, 
Álamos, El Paso, Chihuahua y Parral. Clara Bargellini y Chantal Cramaussel, Libro registro de la segunda 
visita de Pedro Tamarón y Romeral, obispo de Durango, México, Siglo xx1, 1997, p. xv. 


3 El empeño de los jesuitas en prolongar el régimen de los pueblos misionales entró en contradicción 
a fines del siglo xvi con intereses económicos de los colonos civiles, al defender el estatus corporativo, 
comunitario y excluyente de los pueblos indios que limitaban el pleno dominio territorial de la corona 
española, al tener impedimentos para cambiar el carácter de la posesión territorial e impulsar la propiedad 
privada. 
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de las Reformas —además de resguardar la frontera del acoso de 
potencias extranjeras- fue consolidar el control territorial y político 
de los españoles sobre las poblaciones nativas, para lo cual era 
impostergable impulsar la secularización de los pueblos de misión. 
La Bula Inmensa divinae pietat ¡is Charitas emitida por Pío vi el 7 
de mayo de 1779, mediante la cual se creó el Obispado de Sonora, 
fijó la cabecera en Arizpe, pueblo de indios ópatas enclavado en un 
punto fronterizo crecientemente acosado por los apaches; recibió 
título de “ciudad” en 1780 debido a que en la nueva configuración 
político-administrativa dictada por los reformadores borbónicos, se 
convirtió en capital de la Comandancia General de las Provincias 
Internas (1776); hacia 1779 contaba con 390 habitantes.* La 
población carecía de las condiciones mínimas para albergar la sede 
episcopal por lo que el primer obispo de Sonora, el franciscano 
Antonio de los Reyes, decidió trasladar su asiento al próspero pueblo 
minero de Álamos, donde permaneció entre 1783-1794; los obispos 
subsecuentes la mudaron al poblado minero sinaloense El Rosario 
1795-1798 y finalmente a Culiacán, donde permaneció hasta 1883.* 
Lafundación del Obispado de Sonora obedeció esencialmente a criterios 
políticos y administrativos, lo que trajo consigo múltiples escollos; la nueva 
diócesis funcionaría en un contexto social propio de un esquema misional, 
por lo que debió diseñar y experimentar nuevas formas organizativas que 
le permitieran trascender la delicada situación de ser dominada por la 
iglesia misional.* La Iglesia diocesana nació incompleta, sin cabildo ni otro 
tipo de “dignidades eclesiásticas”, pocos curatos y escaso clero secular. 
En esta frontera aún indefinida no existían las condiciones demográficas, 
económicas, o de integración geográfica y política que garantizara a 
la Iglesia diocesana un mediano éxito a corto plazo. En primer lugar, 
seguían dominando los pueblos de indios, aunque algunos de ellos 
fueron secularizados a partir de 1767. No existían condiciones para el 


4 Ignacio del Río y Edgardo López Mañon. “La reforma institucional borbónica” en Historia General de 
Sonora. Hermosillo. Gobierno del Estado de Sonora. 1996 (3* edición), tomo :1. p. 227. 


5 Flavio Molina Molina, Límites de Sonora, Sinaloa y Californias 1790, en Memoria del 2* centenario de la 
erección de la Diócesis de Sonora (1779-1979), s.p.i. p. 46. 


6 Una de estas formas organizativas fue la Custodia de San Carlos, propuesta presentada por fray 
Antonio de los Reyes con el propósito de separar a los franciscanos, que habían reemplazado a los 
jesuitas expulsos de Sonora, de sus provincias religiosas, poniéndolos bajo la dependencia de una 
autoridad colonial y del obispo de Sonora. Ignacio del Río, “El obispo fray Antonio de los Reyes y la 
custodia franciscana de San Carlos de Sonora” en Ignacio del Río, Vertientes regionales de México. 
Estudios históricos sobre Sonora y Sinaloa (siglos xv1-xvm). La Paz, serP-uascs. En este trabajo Ignacio del 
Río analiza con profundidad el proceso de creación de la Custodia de San Carlos, así como los problemas 
que enfrentó para su operación. 
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establecimiento de parroquias con recursos propios (diezmos, aranceles, 
donativos) que permitieran la subsistencia de culto y de un sacerdote. Al 
momento de la expulsión de los jesuitas únicamente había cuatro curatos 
en Sonora en los asentamientos mineros que, como la misma existencia 
de los Reales de Minas, eran efímeros.” Pero lo más importante: no había 
sacerdotes, pues pocos eclesiásticos se aventuraban en esta región a 
sabiendas de que les esperaban grandes estrecheces económicas; aún 
los obispos veían este destino como castigo. La creación de parroquias en 
Sonora fue muy lenta todavía hasta el siglo xx. 

En Sonora las misiones jesuitas secularizadas no se transformaron 
en curatos sino en doctrinas; los indios no estuvieron en posibilidad de 
sostener al sacerdote y al culto debido a que hasta entonces no habían 
realizado ninguna erogación monetaria por el acceso a los servicios 
espirituales, el mantenimiento de las iglesias o la celebración de 
festividades religiosas; la cofradía fue una institución de la que carecieron, 
pues los misioneros jesuitas ejercieron control sobre los bienes materiales 
de los pueblos (las “temporalidades”) mismos que, una vez expulsados 
los padres ignacianos, pasaron a ser administrados —y despilfarrados en 
breve tiempo- por “comisarios reales”. La alta jerarquía eclesiástica en la 
diócesis de Sonora dependió, para sostenerse, del financiamiento oficial, 
situación que prevaleció en el escenario republicano.? 

El Obispado de Sonora tuvo mejores condiciones para afianzarse 
en Sinaloa, libre de rebeliones indígenas, con un más sólido ritmo en 
la constitución de parroquias y condiciones económicas y sociales 
más benéficas. Estos hechos aseguraron la permanencia de la 
sede episcopal en la ciudad de Culiacán; no obstante, la Diócesis 
de Sonora era una de las menos atractivas para el clero, motivo 
por el cual durante la primera mitad del siglo xix hubo numerosos 
periodos en que la sede estuvo vacante, en parte por la dificultad 
para el nombramiento de nuevos obispos debido a la indefinición 
del Patronato Real después de la independencia,? y debido también 


7 Los curatos fueron Río Chico, Baroyeca, Nacozari y Álamos. 


8 En el lapso de existencia del Estado de Occidente (entre 1824 y 1831) al obispo de Sonora se le 
entregaban “por cuenta de la Nación”, cinco mil pesos anuales; al gobernador de la mitra en sede vacante 
se le pagaba la mitad de la anterior cantidad, mientras al Provisor de la diócesis se le entregaban mil 
pesos y quinientos al Notario, según registra Gilberto López Alanís. Diccionario de la Independencia en las 
provincias de Sonora y Sinaloa (1800-1831). Archivo Histórico General del Estado de Sinaloa. 2010 p. 491. 
Por decreto expedido el 15 de mayo de 1827, la cantidad entregada al obispo de Sonora bajó a cuatro mil 
pesos anuales, ídem. p. 456. 


9 Alfonso Alcalá Alvarado. “El Patronato, una cuestión vital para la libertad de la Iglesia mexicana (1821- 
1845) en Juan Carlos Casas García (comp.) Iglesia y los centenarios de la independencia y la revolución, 
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a que algunos obispos designados se rehusaron a asumir el cargo.*" 

Los obispos debieron ensayar formas particulares para gobernar 
la diócesis, por ejemplo, a falta de cabildo, el obispo fray Bernardo 
del Espíritu Santo “heredó” el 16 de noviembre de 1821, en el 
Hospicio Episcopal de Culiacán, el cargo de Gobernador en Sede 
Vacante al bachiller Miguel María Espinoza de los Monteros; hizo el 
documento tomando en consideración su edad y ante el “peligro de 
quedar huérfana nuestra iglesia, sin cabildo eclesiástico que haga el 
nombramiento de Gobernador en Sede Vacante, ni provisor y vicario 
general que pueda desempeñarlo [...]”** 

En 1838 se hizo cargo de la diócesis el obispo Lázaro de la Garza 
y Ballesteros (posteriormente arzobispo de México) quien confesó 
con sinceridad a sus fieles en su primera carta pastoral: “No me 
disimularé la resistencia, que por más de una vez hice para admitir 
aún el gobierno de esa mitra; pero después que prescindí de mi 
voluntad, en ninguna parte debo estar, sino es entre vosotros [...] 
Sé que no fui llamado al descanso, sino a los trabajos; con este 
conocimiento admití el obispado.” ?? 

Cuando llegó a tomar posesión de la Diócesis de Sonora el recién 
nombrado obispo de la Garza, la encontró “en un estado verdaderamente 
informe: su larga orfandad, lo reciente de su erección, la extensión y 
despoblado de su territorio, la suma escasez de su clero, sin cabildo, 
sin seminario, y más que todo, la penuria de sus recursos, pues sólo 
estaba sostenido el obispo por la pensión asignada por el gobierno, 
pagada incompleta y con retardo, eran otros tantos obstáculos que la 
hacían muy difícil de administrar [...]”*? 

Aunque se trataba del mismo obispado, las condiciones en que 
se desarrolló la iglesia católica acusaron marcadas diferencias 


México. impbosoc/Conferencia del Episcopado Mexicano, 2012, tomo 1, pp. 146-159. 


10 Así ocurrió con Ángel Mariano Morales y Gil Alamán; el primero renunció sin tomar posesión en 1832, 
el segundo en 1868. La sede del obispado estuvo vacante de 1814 a 1817 y de nuevo entre 1825 y 1837. 
Las poco atractivas condiciones del obispado pudieron haber influido para que los primeros cinco obispos 
fueran todos misioneros españoles (franciscanos y carmelitas), Dora Elvia Enríquez Licón, Pocas flores, 
muchas espinas. Iglesia católica y sociedad en Sonora (1779-1912), México, Universidad de Sonora- 
Pearson, 2012, pp. 51- 52. 


11 Héctor R. Olea Infidencias de Fr. Bernardo Obispo de Sonora México, Talleres Gráficos de la Nación, 
1946, pp. 124-25. 


12 Lázaro de la Garza y Ballesteros, Primera Carta Pastoral, Impresa en la ciudad de México el 10 de 
octubre de 1837. Este obispo estuvo al frente del obispado de Sonora entre 1838 y 1851. 


13 Galería de Arzobispos. llmo. Sr. Dr. D. Lázaro de la Garza y Ballesteros (1850-1862), Catedral 
Metropolitana de México. 
http://www.catedralmetropolitanademexico.mx/apps/publications/info/?a=8882=17 (14 de octubre de 2014). 
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entre Sinaloa y Sonora. En Culiacán se estableció definitivamente 
la sede episcopal e inició —lentamente— la construcción de obras 
asociadas al ejercicio episcopal (catedral, seminario conciliar),** 
el obispo visitaba de vez en cuando las parroquias ubicadas en 
la porción norteña del obispado, la parte sonorense, que gobernó 
mediante el nombramiento de vicarios foráneos. Un elemento que 
permite advertir el ritmo diferente de consolidación diocesana en 
ambos estados es el número de curatos establecidos; para 1824 
existían treinta y seis curatos en el estado de Occidente, catorce se 
ubicaban en Sonora.?** 
Cuadro 1 
Curatos en Sonora (1825-1827) 


Cabecera parroquial Tipo asentamiento 


Real de los Álamos Mineral 

Villa de San Miguel de Horcasitas Presidio 

Guaymas Puerto 

La Ciénaga Mineral 

Real de la Trinidad Mineral 

Aygame Hacienda, Mineral 

Río Chico Mineral 

San Antonio de la Huerta Mineral 

Pitic Presidio 

Mátape Pueblo ópata secularizado 
Nacameri Pueblo pima secularizado 
Ures Pueblo pima secularizado 
Batuc Pueblo ópata secularizado 
Oposura Pueblo ópata secularizado 
Arizpe Pueblo ópata secularizado, capital del estado 


Fuentes: Gutiérrez, Juan Ramón, “Estadísticas del estado libre de Sonora y Sinaloa por 
don José de Caballero, 1825” en Boletín de la Sociedad Sonorense de Historia núm. 53, 
noviembre-diciembre de 1990. Velasco, José Francisco, Noticias estadísticas del estado de 
Sonora, 1850. Gobierno del Estado de Sonora. Hermosillo, 1985. 


14 La apertura de un seminario fue propuesta por el obispo fray Bernardo del Espíritu Santo (1818-1825) 
al intendente Alejo García Conde, así como la división del obispado en dos. El seminario del obispado 
de Sonora fue fundado en Culiacán por el obispo Lázaro de la Garza el 8 de octubre de 1838, en esta 
institución se formaron los sacerdotes locales y recibieron educación los hijos de las élites políticas y 
económicas, según consigna Ricardo Mimiaga, “El Seminario Conciliar y tridentino de Sonora (1838- 
1883)” en Memoria del xv Simposio de Historia y Antropología de Sonora, 1991, vol. 1, pp. 128-135. 


15 G. López Alanís, op. cit. p. 162. 
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En la mitad del siglo xix la Iglesia católica en Sonora estaba en un punto muerto: la 
diócesis no se consolidaba y el esquema misional moría poco a poco. Hacia 1841 
quedaban en la Pimería Alta dos misioneros franciscanos del Colegio de Jalisco, 
cuyo director les ordenó abandonaran la región. El obispo Lázaro de la Garza 
declinó la responsabilidad de tomar a su cargo las misiones, pues no disponía de 
sacerdotes.** 


En su libro Noticias estadísticas del Estado de Sonora (1850), José 
Francisco Velasco describe profusamente la situación imperante en lo 
que denomina el Estado Eclesiástico. Destaca por un lado la escasez 
de sacerdotes y las enormes dificultades que debían enfrentar los pocos 
ministros establecidos en curatos y pueblos de doctrina para administrarlos, 
enfatizando además las ruinosas condiciones materiales en que se 
encontraban los edificios eclesiásticos heredados de la etapa misional, a 
la vez que presenta un pormenorizado recuento de la carencia de iglesias 
parroquiales en los principales pueblos y ciudades del estado.?” Tan 
desvalida condición persistió a lo largo de la segunda mitad del siglo xix, 
tiempo en que los problemas de la fronteriza Sonora se incrementaron 
con las amenazas filibusteras y las cada vez más frecuentes incursiones 
apaches, empalmadas a partir de 1858 con la guerra de Reforma y un 
notable decrecimiento poblacional a causa de la fiebre del oro en California.** 

Durante los años de la Reforma en Sonora, el encono liberal 
contra la Iglesia y el clero no alcanzó dimensiones significativas a 
diferencia de lo ocurrido en otras regiones del país,*? en donde la 
Iglesia perdió gran parte de sus bienes inmuebles, establecimientos 
educativos y de beneficencia, además de haber desaparecido su 
influencia política y debilitado su autoridad espiritual.? 


Las élites (liberales o conservadoras) sonorenses heredaron de sus 
ancestros coloniales la percepción de que la Iglesia (diocesana o misional) 
era una institución sumamente importante en un contexto de frontera, no 


16 John L. Kessel, Friars, soldiers and reformers. Hispanic Arizona and the Sonora Mission frontier 1767- 
1856. Tucson, The University of Arizona Press, 1976, p. 297. 


17 José Francisco Velasco, Noticias estadísticas del Estado de Sonora, 1850. Hermosillo, Gobierno del 
Estado de Sonora, 1985, p. 46. 


18 Para 1840 se estimó una población de 150,000 habitantes; la cifra descendió a 108,211 en 1870. 
Rodolfo Acuña. Caudillo sonorense: Ignacio Pesqueira y su tiempo. México, Era, 1981, pp. 134-36. 


19 Eltema se aborda en Dora Elvia Enríquez Licón, “La Reforma en Sonora: élites políticas y eclesiásticas” 
en Jaime Olveda (coord.) Los obispados de México frente a la Reforma liberal, México, El Colegio de 
Jalisco, UAM, UABJO, 2007. 


20 Krauze, Enrique, Siglo de caudillos. Biografía política de México (1810-1910). México, Tusquets 
Editores, 1998 (16? ed.), p. 243. 
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únicamente para apoyar la pacificación de los indios sino también como 
elemento imprescindible de unidad social y estabilidad política, así como 
para “moralizar” a los habitantes ante la falta de escuelas. Por tal motivo, 
las peticiones postuladas por autoridades civiles y eclesiásticas para que 
el enorme obispado de Sonora se dividiera en dos, fueron recurrentes a lo 
largo del siglo x1x.?! 

La fragmentación de la diócesis ocurrió en 1883, cuando el papa León xn 
acordó reducir su jurisdicción territorial y crear la diócesis de Sinaloa; tales 
hechos ocurrieron en un contexto más amplio que incluyó en su conjunto a 
la Iglesia católica en México y de manera particular a las diócesis norteñas 
que, mediante su confluencia en la Provincia Eclesiástica de Durango,?? 
lograron unificar estrategias pastorales y disposiciones administrativas en 
el ámbito eclesiástico.? 


2 La nueva Diócesis de Sonora y el 
entorno sociopolítico 


La diócesis de Sonora se transformó en una coyuntura particular en el 
último tramo del siglo xix. Por un lado, el papa León xi (1878-1903) dio 
un giro de gran relevancia en la política vaticana al distanciarse de la 
postura intransigente de Pío 1x (1846-1878) y su rechazo absoluto a los 
postulados de la modernidad. León xi abrió las puertas de la Iglesia a 
los nuevos tiempos; su postura quedó expresada en la encíclica Rerum 
Novarum (1891), que alentó la organización de los laicos y promovió 
una acción social opuesta al liberalismo y al socialismo.?* 

En México la institución eclesiástica que durante la colonia compartiera 
con el aparato gubernamental el poder político y económico, una vez 
restaurada la república en 1867 se encaminó a diseñar estrategias 
plausibles que le permitieran si no recobrar su antigua posición, al 


21 Tal solicitud hicieron el gobernador Alejo García Conde y el obispo fray Bernardo del Espíritu Santo 
en la década de 1820; la petición fue reiterada en 1865 por el obispo Pedro Loza y Pardavé antes de ser 
trasladado a la Arquidiócesis de Guadalajara; en el mismo sentido se expresó su sucesor, el obispo José 
de Jesús María Uriarte. D. E. Enríquez, op. cit. p. 68. 


22 Las Provincias Eclesiásticas de Durango y Monterrey (Diócesis de Linares) se constituyeron en junio 
de 1891. 


23 Un panorama general de las diócesis norteñas se presenta en Dora Elvia Enríquez Licón, “La Iglesia 
católica en el norte de México: retos historiográficos” en Zulema Trejo Contreras y Marcos Medina Bustos 
(coords.) Historia, Región y Frontera: perspectivas teóricas y estudios aplicados; El Colegio de Sonora, 2009. 


24 Manuel Ceballos, El catolicismo social: un tercero en discordia, México, El Colegio de México, 1990. 
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menos resguardar su dominio sobre la sociedad. Según postula Adame, 
después del triunfo del liberalismo, la Iglesia y los católicos renunciaron 
a participar en la vida política, planteándose en cambio un “crecimiento 
espiritual”. Las élites intelectuales reflexionaron sobre el sentido de la 
religión y el papel de ésta en la sociedad y la política. Pugnaban por 
conservar “un orden social basado en el principio de autoridad derivado 
de Dios, que tenía a la moral cristiana como regla de conducta individual 
y social y que permitía la convivencia pacífica entre la Iglesia y el Estado” 
aunque estaban convencidos de que las instancias civiles de poder 
debían subordinarse a la instancia superior, divina.” 

En una Instrucción Pastoral emitida por los arzobispos de México, 
Guadalajara y Michoacán en marzo de 1875, los prelados expusieron 
un sombrío panorama para la Iglesia a la vez que proponían, para 
superar tan desalentadora situación, una serie de transformaciones 
institucionales internas, poniendo énfasis “en la vida interior, la 
distancia de la lucha política sosteniendo el principio de la resistencia 
pasiva y el impulso de instituciones fundamentales (escuelas, prensa, 
asociaciones religiosas)”.% 

Como bien afirma Ugarte, durante el siglo xix las relaciones entre 
el poder político y eclesiástico en México estuvieron acotadas por 
dos temas fundamentales: el Patronato real y la tolerancia religiosa.?” 
La medición de fuerzas entre ambas instancias de poder tuvo sus 
momentos culminantes en la reforma promovida por Gómez Farías 
(1833-34) y las reformas juaristas (1856-1874); ante ambas iniciativas 
políticas, “los obispos rechazaron con energía y pasión las propuestas 
que afectaban de manera directa su inserción en el espacio público, su 
estabilidad económica y también el orden social católico, sus valores 
y cultura” por lo que en 1875 definieron un proyecto pastoral que les 
“permitiera recuperar su presencia social, revitalizar la vida cristiana 
y reforzar la educación católica de la juventud y la niñez, que era 
disputada por las escuelas protestantes y las oficiales” 2 

La Iglesia vislumbró, al arribar al poder Porfirio Díaz y su propuesta 


25 Jorge Adame Goddard, El pensamiento político y social de los católicos mexicanos, México, UNAM, 
1981, pp. 7-8. 


26 Manuel Olimón Nolasco. “Proyecto de reforma de la Iglesia en México (1867 y 1875)” en Álvaro Matute 
(coord.) Estado, Iglesia y sociedad en México, siglo xix. México, Miguel Ángel Porrúa/unam, 1995, pp. 281-83. 


27 M.E. García Ugarte, op. cit. p. 252. 
28 Ibíd. pp. 253-255. 
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conciliatoria,? un momento oportuno para avanzar y afianzar su 
reconstrucción, recuperando espacios que había perdido o descuidado 
durante los largos años de enfrentamiento con los liberales. De esta 
manera logró una notable expansión y fue alimentando un catolicismo 
vigoroso; en estos años, postula Romero de Solís, “el desgastado 
episcopado nacional toma aliento y crece, al ritmo de la erección 
de nuevas jurisdicciones eclesiásticas. Se fraccionan los enormes 
territorios de las antiguas sedes para dar origen a diócesis más 
pequeñas y mayor número de parroquias, permitiendo por añadidura 
pastorales más ágiles [...]” 

En tal contexto ocurrió el acotamiento de una nueva jurisdicción 
para la diócesis de Sonora, la cual quedó circunscrita a los límites 
políticos de la entidad fronteriza. La Iglesia sonorense estrenó 
su nueva condición con múltiples carencias: no contaba con 
catedral, seminario, palacio episcopal ni cabildo eclesiástico. Se 
sostendría con el restablecimiento del cobro del diezmo “como la 
única dotación asignada por la Santa Sede, pues ya no se cuenta 
con fundación de ninguna clase, ni con la asignación anual que 
el Supremo Gobierno pagaba en otro tiempo”**? La sede episcopal 
se ubicó en la ciudad de Hermosillo, que desde 1879 se había 
convertido en capital del estado. 

La nueva Diócesis de Sonora quedó constituida por veinticuatro 
parroquias (ver cuadro 2) además de las cinco que integraban el 
vicariato apostólico de Baja California (San Antonio, El Triunfo, La Paz, 
San José del Cabo, Mulegé y Todos Santos, Ensenada). 


29 La “conciliación” porfirista se sustentó en una especie de acuerdo mediante el cual autoridades 
políticas y eclesiásticas convinieron suavizar el clima de confrontación de la etapa precedente, buscando 
ventajas tangibles para ambos lados. El poder civil apostó a la unidad nacional y la paz social, campos en 
los que la Iglesia podía hacer mucho a su favor. Por su parte, la institución religiosa requería un ambiente 
en el que la normatividad vigente, adversa a sus intereses, dejara de operar, cuando menos formalmente. 


30 José Miguel Romero de Solís, El aguijón del espíritu, México, impbosoc. 1994, p. 50. Véase también 
Jean Pierre Bastian, “Las sociedades protestantes y la oposición a Porfirio Díaz, 1877-1911” En Alicia 
Hernández Chávez, Manuel Miño Grijalva (coords.) Iglesia y Religiosidad. Lecturas de Historia Mexicana 
5, México, El Colegio de México, 1992 pp. 172-215; Martha Eugenia García Ugarte “Proyección de las 
relaciones Estado-lglesia: de la Reforma Liberal a la Revolución Mexicana” En Pacheco, María Martha 
(coord.) Religión y sociedad en México durante el siglo xx México, INHERM-SEGOB, 2007, pp. 19-41; Nora 
Pérez Rayón “El anticlericalismo en México durante el Porfiriato. Modalidades, temas y manifestaciones” 
En Pacheco, María Martha (coord.) Religión y sociedad en México durante el siglo xx México, INHERM-SEGOB, 
2007, pp. 57-83. 


31 Flavio Molina. “La antigua Diócesis de Sonora es reducida a los límites de sólo el estado de Sonora, 
1883” en Memoria del vi Simposio de Historia y Antropología de Sonora, Hermosillo, Unison,1982, p. 211. 
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Cuadro 2 
Parroquias de la Diócesis de Sonora (1887) 


Parroquias 
1. Aconchi . Huásabas 
2. Álamos . Mátape 
3. Arizpe . Navojoa y pueblos del río Mayo 
4. Banámichi . Oposura 
5. Baroyeca . Presidio de Altar 
6. Batuc . Rayón 
7. Caborca con Cieneguilla . Sahuaripa con Arivechi 
8. Cócorit y pueblos del río Yaqui . San José de Seris 
9. Cucurpe . San Miguel de Ures 
10. Guaymas . Santa Magdalena 


. Santa María de Movas 
. Tecoripa con Soyopa 


11. Hermosillo 
12. Horcasitas 


Fuente: Molina, Flavio. “La antigua Diócesis de Sonora es reducida a los límites de sólo el 
estado de Sonora, 1883”, 1982. 


Los obispos que tuvieron a su cargo el gobierno eclesiástico en Sonora 
durante el porfiriato?? fueron observantes del catolicismo intransigente, 
tendencia que buscó recuperar el espacio e influencia social que la 
Iglesia perdiera en su enfrentamiento con los liberales, postulando la 
absoluta incompatibilidad entre el mundo moderno y el cristianismo. 
Los prelados se caracterizaron por su ultramontanismo, el manejo de 
una concepción corporativa y jerárquica de la sociedad, el moralismo 
económico, su resistencia a la secularización y oposición a la separación 
Estado-Iglesia, postulando la supremacía de ésta sobre aquél.* 
Aellos correspondió definir y poner en marcha estrategias pertinentes 
para reconstruir la Iglesia en Sonora y fortalecer su presencia social. 
Enfrentaron múltiples retos materiales y espirituales, particularmente 
los siguientes: infraestructura eclesiástica deteriorada, parroquias 
enormes e incongruas, insuficientes sacerdotes, mesa episcopal 
exigua, dificultades insalvables para cobrar el diezmo y, desde su muy 


32 Los obispos fueron: José de Jesús María Rico y Santoyo (1883-1884), Herculano López de la Mora 
(1887-1902) e Ignacio Valdespino y Díaz (1902-1913). 


33 Manuel Ceballos, op. cit. p. 22-24; Roberto Blancarte, Historia de la Iglesia católica en México, FCE, 
1992, pp. 23-24. 
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particular visión, una feligresía relajada y lejana a la ortodoxia doctrinal; 
emprendieron una vigorosa lucha contra liberales, protestantes, 
masones, socialistas y anarquistas, a quienes culparon del creciente 
deterioro del “edificio social”.** 

Si bien la Iglesia católica en Sonora cargaba hacia 1887 con una 
pesada herencia colonial que había impedido su consolidación, en 
el porfiriato aprovechó las ventajas que ofrecía un entorno político 
conciliatorio; resultó asimismo beneficiada por el notable desarrollo 
económico y crecimiento demográfico presentes en el estado desde 
los últimos años del siglo xix, además de conseguir un relevante apoyo 
social a los proyectos episcopales, lo cual indica que la Iglesia y su 
jerarquía tenían una importante legitimidad social, así como una casi 
imperceptible resistencia a los proyectos episcopales. 

Los obispos sonorenses del porfiriato, en particular Herculano López 
de la Mora e Ignacio Valdespino y Díaz, desplegaron una serie de 
exitosas estrategias que tuvieron como finalidad reconstruir una institución 
eclesiástica débil desde su nacimiento a fines del siglo xvi, reconquistar 
una sociedad fronteriza alejada de la ortodoxia doctrinal -aunque no 
de la religión- y posicionar socialmente a la Iglesia en un contexto 
vertiginosamente transformado por la modernidad. Las principales 
estrategias fueron: impulso a la educación y prensa católica, dinamización 
de la vida parroquial, readoctrinamiento de niños y adultos, participación 
de misioneros y religiosas de diferentes órdenes, difusión y arraigo de 
nuevas devociones, transformación del cuerpo sacerdotal siempre escaso 
y el impulso a la organización de laicos en asociaciones piadosas. 


El readoctrinamiento y sus estrategias 


En la Sonora porfiriana predominó una religiosidad popular, alejada de 
la ortodoxia; la misión de los obispos consistió en darle un nuevo giro 
y convertirla en una más cercana a los principios doctrinales. Desde la 
perspectiva de la jerarquía eclesiástica, los sonorenses eran ignorantes en 
materia doctrinal y, portanto, indiferentes en asuntos religiosos; tal situación 
tendría que ser revertida para acercar a los fieles a la ortodoxia católica. 
Se requería emprender, mediante diversas vías, un “readoctrinamiento” 


34 Así lo manifestó el obispo Herculano López de la Mora en su Séptima Carta Pastoral, publicada en 
Hermosillo el 30 de noviembre de 1888. 
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para instruir a los católicos alejados de una enseñanza que largos años de 
desamparo sacerdotal habían obnubilado. 

La prédica y catequesis fue particularmente ejecutada y vigilada por los 
obispos, comprometidos en la observancia de los dictados emitidos por los 
papas León xi y Pío x. El primero dijo alos prelados en su Encíclica Sapientiae 
Christianae fechada el 10 de enero de 1890: “Cada día se deja sentir más y 
más la necesidad de recordar los preceptos de cristiana sabiduría, para en 
todo conformar con ellos la vida, costumbres e instituciones de los pueblos. 
Porque, postergados estos preceptos, se ha seguido tal diluvio de males, 
que ningún hombre cuerdo puede, sin congojoso cuidado, sobrellevar los 
actuales ni contemplar sin pavor lo por venir.” 

En la undécima carta pastoral emitida el 2 de enero de 1890 por 
el obispo Herculano López “al venerable clero y fieles de la Diócesis 
de Sonora y del Vicariato Apostólico de la Baja California” conminó 
a los párrocos a reforzar sus labores de predicación. Los sacerdotes 
atendieron tal solicitud informando al obispo los tiempos en que 
predicaban a sus fieles, así como las dificultades que tenían para 
hacerlo. La respuesta del cura Pedro Moreno, quien tenía 23 años 
administrando la parroquia de Huásabas, muestra las dificultades de 
los sacerdotes sonorenses para cumplir con su labor. El padre no tuvo 
ayuda de ningún vicario durante diez años y, por el peligro de toparse 
con apaches, requería al menos una escolta de quince hombres para 
visitar los pueblos de su parroquia:* “En todo este tiempo me vi en la 
precisa necesidad de no tener residencia fija, y permanecía en cada 
pueblo el tiempo que dilataban en venir por mí de otro pueblo, y por lo 
común la permanencia era de pocos días. En esta época la predicación 
fue pocas veces, y no en forma, sino como pláticas y lo mismo se 
enseñaban los rudimentos de la fe, pocas veces.” 

El obispo Herculano López mostró su convencimiento de “que la glacial 
indiferencia religiosa, y la destructora inmoralidad que nos han invadido” se 
debía, en gran parte, a la falta de instrucción cristiana, pues ni en los hogares 
ni “en las escuelas ateas” se impartía a niños y jóvenes los postulados 
religiosos, por lo cual dispuso que los párrocos, cuando recorrieran los pueblos 
de sus parroquias, enseñaran por sí mismos el catecismo a niños y adultos. 
De igual manera les instruyó para que en cada lugar nombraran una o dos 
personas “de buena voluntad y conducta cristiana” quienes, en domingos y 


35 Enlos primeros meses de 1890 el padre Moreno tenía a su cargo los pueblos de Huásabas, Granados, 
Huachinera, Bacerac, Bavispe, Óputo, Bacadéhuachi, Nácori y San Miguelito. Comunicado del padre 
Pedro Moreno a Herculano López. Archivo de la Catedral Metropolitana (en adelante acm), caja núm. 30. 
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días festivos, debían reunir a los niños para que aprendieran el catecismo 
del padre Ripalda. Asimismo, los párrocos debían convencer a los padres de 
familia de la obligación que tenían de mandar a los hijos al catecismo. 

La instrucción episcopal fue observada en todas las parroquias, en 
donde se integraron las respectivas asociaciones de catequistas. En Ures, 
por ejemplo, se constituyó la Asociación de la Doctrina Cristiana, dirigida 
por el cura y una mesa directiva integrada por una presidenta, secretaria, 
tesorera y dos consejeras.** Una de las agrupaciones mejor organizadas 
fue la de San Miguel de Horcasitas, constituida por una presidenta y 
diecinueve catequistas, cada una de ellas atendía un grupo de diez niños, 
por lo que la doctrina tenía 190 asistentes a la semana. Las confesiones y 
comuniones se realizaban cada tres meses, previo examen, presidido “por 
señores y señoras honorables del pueblo.”*” 

Se hizo costumbre que los niños recibieran diferentes tipos de estímulos 
por asistir a la doctrina. Por ejemplo, cuando realizaban en grupo su primera 
comunión, se les invitaba a un desayuno o seles distribuían diversos regalos 
(estampas religiosas, catecismos, misales, libros de cuentos). El párroco 
de Rayón, Wenceslao Bautista, ofrecía a los niños 25 centavos como un 
“socorro para su miseria y aliciente para su asistencia.” 

Además del trabajo realizado por curas y laicos en cada parroquia, el 
adoctrinamiento recibió un impulso importante de religiosos de distintas 
órdenes que periódicamente visitaban la diócesis de Sonora invitados 
por sus obispos, quienes contribuyeron en gran medida a inyectarle 
nuevo ritmo a la ritualidad pueblerina con las “misiones parroquiales” 
cuya finalidad fue esencialmente evangelizadora, promovían una vida 
sacramental intensa y la participación de los laicos en fiestas religiosas y 
actos de piedad. Como resultado se advierte una notable reanimación en 
la vida espiritual en los pueblos, constituyendo un importante apoyo para 
los obispos ante la perenne escasez de sacerdotes.** 

Los misioneros propiciaban en los pueblos un tiempo extraordinario 
en el que la enseñanza de la doctrina católica adquiría un carácter 
intensivo, alcanzando por igual a niños y adultos. Además de la tarea 
evangelizadora, cuyo propósito era dinamizar la vida sacramental, los 


36 El Hogar Católico, t. 1 núm. 6, 7 de febrero de 1903. 
37 Respuesta de párrocos a la circular del 23 de diciembre de 1912, acm, caja núm. 15. 
38 D. E. Enríquez Licón, op. cit. p. 217. 


39 En la etapa estudiada, realizaron misiones parroquiales religiosos jesuitas, pasionistas, josefinos, de la 
orden del Inmaculado Corazón de María y algunos “misioneros apostólicos”. De esta época son los “ejercicios 
espirituales” practicados por los fieles en todas las parroquias. Enríquez Licón, op. cit. pp. 218-221. 
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religiosos desarrollaban múltiples actividades por encargo de los obispos, 
como coadyuvar en el cobro del diezmo, promover la reconstrucción y 
remozamiento de los templos, organizar procesiones y conducir ejercicios 
espirituales para sacerdotes y laicos. 


Un obispo cercano: las visitas pastorales 


Los sonorenses no estaban acostumbrados a la presencia de un 
obispo; el recurso de las visitas pastorales fue sumamente importante 
en la Sonora porfirista pues, por las condiciones en que se había 
desarrollado la iglesia diocesana en el siglo xix, los obispos residentes 
en Culiacán visitaban muy a la larga las parroquias sonorenses. El 
pastor era una figura lejana y de difícil acceso personal. En 1904, 
cuando el obispo Ignacio Valdespino visitó la parroquia de Sahuaripa, 
habían transcurrido 45 años desde la última visita pastoral. 

La reanudación de las visitas pastorales fue un factor significativo en 
la diócesis de Sonora. La llegada del “señor obispo” alteraba el tiempo 
cotidiano de las parroquias, particularmente las asentadas en pequeños 
y remotos pueblos. Sacerdote y feligresía participaban de manera 
entusiasta en el recibimiento de su pastor, atendiendo sus prédicas 
e instrucciones. El prelado, en las visitas pastorales, constataba la 
situación material y espiritual de su diócesis, ejercía mayor control sobre 
sus párrocos, vigilaba el funcionamiento de las parroquias y revisaba 
sus cuentas, a la vez que alentaba el entusiasmo entre sus diocesanos 
para que participaran en el desarrollo de los proyectos eclesiásticos 
(reconstrucción material de la diócesis, difusión de nuevas devociones, 
constitución de asociaciones piadosas, etc.) 

En la primera visita pastoral realizada por el obispo Herculano López 
iniciada en 1887- éste confirmó el atraso en que se encontraba su 
diócesis: carencia de templos, edificios semidestruidos y escasos 
de objetos religiosos, párrocos poco observantes del ritual y fieles 
“aletargados”; tal situación le impulsó a definir estrategias para superar 
tan desventajosas condiciones.* Sin duda la situación cambió un 
poco entre 1887 y 1902 pues las actas de las visitas pastorales de 


40 La información sobre las visitas de los obispos Herculano López e Ignacio Valdespino se registra en 
el “Libro de la Santa Visita Pastoral. Abierto en la parroquia de Guaymas, el 28 de noviembre de 1887”, 
ACM, caja núm. 27. 
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Ignacio Valdespino ya no hacen referencia a condiciones ruinosas en 
los templos y por el contrario, menciona que encontró “todo lo relativo 
al culto en perfecto orden”; los templos ya tenían más “decencia” y 
contaban con hermosas imágenes. 

Las visitas pastorales eran ocasión propicia para que los obispos 
ejercieran su derecho y facultad del magisterio; la enseñanza de los 
principios de la religión se realizaba ante una asistencia más numerosa que 
de costumbre y poco habituada a la magnificencia de las ceremonias que 
acompañaba a los prelados. Todo ello estimuló una nueva espiritualidad, 
reforzada por la participación de los fieles en nuevas asociaciones 
piadosas (Vela Perpetua, Apostolado de la Oración, Archicofradía del 
Sagrado Corazón) y un renovado calendario litúrgico. 


Devociones y asociaciones piadosas 


En la Sonora porfirista convivieron dos tipos de devociones: aquellas 
heredadas de la etapa misional, fuertemente enraizadas en la 
religiosidad popular (San Francisco Javier, San Ignacio, San Miguel, 
la Virgen María en sus distintas advocaciones) y otras de nuevo cuño, 
que los obispos impulsaron con el propósito de cimentar un nuevo 
tipo de piedad, como fueron las de San José, el Sagrado Corazón de 
Jesús y la Inmaculada Concepción de María. Mención aparte merece 
la devoción a la Virgen de Guadalupe, de gran tradición en la mayoría 
de las regiones mexicanas pero con débil arraigo en Sonora. 

Por lo que respecta a la promoción de nuevas devociones, puede 
afirmarse que se trató de un importante recurso para responder a los retos 
planteados por la secularización de la sociedad en el siglo xix; las imágenes 
religiosas que cobraron notoriedad se cargaron de múltiples significados 
que expresaban la situación histórica de la Iglesia así como el modelo 
sociopolítico que propuso y defendió. Con las devociones se relaciona 
la creación de asociaciones piadosas y la celebración de festividades 
religiosas, asuntos también atendidos por los obispos sonorenses. 

Una de las nuevas devociones promovidas en este tiempo fue la 
de San José, proclamado patrono de la Iglesia por Pío ix en 1870* y 
exaltado por León xi en la encíclica Quamquam Pluries (15 de agosto de 


41 Roger Aubert, “Luz y sombras de la vitalidad católica” en Hubert Jedin, Manual de historia de la Iglesia, 
tomo vi: la Iglesia entre la Revolución y la Restauración, Barcelona, Herder, 1978, p. 854. 
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1889), exhortando a los prelados de todo el mundo a que promovieran 
la veneración a San José para reforzar la institución del matrimonio 
cristiano y desalentar algunas pretensiones de obreros atraídos por 
el socialismo y el comunismo. En su décima carta pastoral, el obispo 
Herculano López ordenó que en todos los templos parroquiales se 
rezara durante el mes de octubre, después del rosario, una oración 
a San José y se le consagrara el mes de marzo, honrándole con 
ejercicios piadosos; confirmó asimismo el 19 de ese mes como fiesta 
de precepto. El patrocinio del patriarca socorrería a la Iglesia para que 
pudiese sortear “la tempestad infernal” por la que atravesaba.” 

El obispo Ignacio Valdespino, por su parte, instruyó a sus sacerdotes 
para que establecieran la visita domiciliaria del señor San José e 
invitaran a los feligreses a recibirlo en sus casas y contribuyeran, 
además, con el “óbolo que su piedad les dicte para el sostenimiento 
de seminaristas josefinos”.* En la capilla del Carmen de la ciudad de 
Hermosillo se celebró el 19 de enero de 1903 una vistosa ceremonia 
religiosa para establecer canónicamente la visita en toda la diócesis.** 
Cada año, el 19 de marzo, el obispo celebraba de pontifical con gran 
solemnidad en las misas. Posteriormente se instituyeron novenarios de 
misas y rosarios cantados en honor del patriarca.* 

Una de las devociones de mayor trascendencia difundidas en la 
Sonora porfirista fue la del Sagrado Corazón de Jesús, impulsada por los 
papas Pío IX y León xi. Mediando el siglo xix la devoción fue promovida 
por los jesuitas franceses, quienes introdujeron el Apostolado de la 
Oración, una asociación piadosa cuyos miembros “en íntima unión con 
el Corazón de Jesús, oraban y comulgaban cada mes por una intención 
o asunto de interés universal”.** La devoción fue difundida para alertar 
contra los males de la sociedad moderna, a la vez que reforzaba la 
necesidad de remediarlos atendiendo a las enseñanzas de la Iglesia, 
que proponía un nuevo orden social cristiano. 

En la quinta carta pastoral, emitida en mayo de 1888 y dirigida ante 
todo a los “desviados de la fe que creen en la masonería”, el obispo 
Herculano López mostró su convencimiento de que el siglo que estaba 


42 Herculano López, Décima Carta Pastoral emitida el 20 de octubre de 1889. 


43 Ignacio Valdespino, Edicto Diocesano, 19 de noviembre de 1902. Efectivamente, San José se 
constituyó en el patrono del Seminario Conciliar de Hermosillo, patronato que conserva hasta la fecha. 


44 El Hogar Católico, t. 1, núm. 3, 24 de enero de 1903. 
45 El Hogar Católico, t. vi, núm. 318, 13 de marzo de 1909. 
46 Roger Aubert, op. cit. p. 860. 
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por concluir se distinguía por ser “característicamente impío, materialista 
y racionalista” por lo que, para revertir tal tendencia, era necesario 
propagar la devoción al Sagrado Corazón de Jesús; pidió a sus 
sacerdotes erigir en cada parroquia la archicofradía y el Apostolado de 
la Oración, mismas que quedaron instituidas en cada parroquia durante 
los meses siguientes.* De igual manera decidió consagrar la diócesis 
y el vicariato apostólico de la Baja California al Sagrado Corazón de 
Jesús, confiado en que con su auxilio llegaría el alivio a las necesidades 
materiales y espirituales de la Iglesia.** Asimismo y atendiendo la solicitud 
del clero asistente al Primer Sínodo Diocesano, realizado en la ciudad 
de Hermosillo en febrero de 1901, el obispo decretó que la nueva iglesia 
Catedral tuviera por titular al Sacratísimo Corazón de Jesús. 

En la mayoría de las parroquias empezó a celebrarse en 
junio la festividad del Sagrado Corazón, haciéndose cargo de su 
organización las socias del Apostolado y Guardia de Honor. En 1907 
se realizó la fiesta en Magdalena, el templo parroquial —arreglado 
con profusión de adornos- fue el escenario para la ceremonia de 
primera comunión de un nutrido grupo de niños.** En julio del mismo 
año el obispo Valdespino logró constituir en Hermosillo la Sociedad 
Católica del Sagrado Corazón de Jesús, formada por jóvenes y 
caballeros de distintas clases sociales con el propósito de fomentar 
el culto al Sagrado Corazón y “reparar los desacatos con la piedad 
y el desprecio con el amor.” La asociación tuvo entre sus fines 
recabar fondos para establecer una escuela de artes y oficios, en la 
que tendrían cabida niños y jóvenes pobres. 

Otras devociones promovidas por los obispos porfiristas en Sonora 
fueron la de la Inmaculada Concepción así como la celebración y rezo 
del rosario durante el mes de octubre; promovieron asimismo la creación 
de agrupaciones como las Hijas de María y las Damas de San Vicente de 
Paul. Las nuevas devociones convivieron con las antiguas, herencia de la 
evangelización jesuita; en los pueblos persistió la fidelidad al santo patrono: 
San Miguel, San Isidro, San Ignacio de Loyola, la Virgen de la Candelaria, 
la Virgen de la Asunción y particularmente San Francisco Javier, cuya 
fuerza se expresaba en las romerías anuales que congregaban -y siguen 


47 Las solicitudes para establecer la Archicofradía y su aprobación por el obispo se localizan en acm, cajas 
núm. 21 y 30. 


48 Herculano López, Quinta Carta Pastoral, 4 de mayo de 1888. 
49 El Hogar Católico, t. ww, núm. 228, 15 de junio de 1907. 
50 El Hogar Católico, t. iv, núm. 235, 3 de agosto de 1907. 
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congregando-— en la parroquia de Magdalena (hoy de Kino) a miles de 
peregrinos de todo Sonora, Sinaloa y el suroeste de Estados Unidos.** 

Desde el inicio de su gobierno eclesiástico, Ignacio Valdespino 
presidió los eventos religiosos del 4 de octubre en Magdalena,*? 
celebrando de pontifical y administrando el sacramento de la 
confirmación durante esos días. Había un motivo especial por el cual 
el obispo atendía personalmente la fiesta de san Francisco Javier: 
las cuantiosas limosnas recabadas durante los días que duraba la 
festividad, que impedían al prelado ausentarse de la diócesis, aun 
para cumplir importantes compromisos.*? Las limosnas obtenidas en 
estos días se destinaban a sostener los gastos de la sede episcopal, el 
gobierno eclesiástico y el seminario conciliar. 

Además de promover e impulsar nuevas devociones, la jerarquía 
eclesiástica sonorense llevó a cabo numerosas acciones para cimentar 
una devoción antigua pero mal enraizada en Sonora: el culto a la Virgen 
de Guadalupe, escasamente difundida por los jesuitas que misionaron 
en el noroeste novohispano y más promovida por los franciscanos que 
relevaron a los padres ignacianos después de su expulsión. Fue en el 
ocaso del siglo xix cuando la fidelidad hacia la guadalupana finalmente 
se cimentó en Sonora, gracias al empeño que pusieron en ello los 
obispos. Una ocasión propicia fue la coronación de la Virgen el 12 de 
octubre de 1895, evento realizado en todo México con gran lucimiento. 

El obispo Herculano López, mediante circular a sus sacerdotes 
fechada el 8 de septiembre de 1895, les pidió solemnizar el “felicísimo 
acontecimiento” de la coronación de la “reina, Madre y Protectora” de 
los mexicanos.** En todos los templos parroquiales debía celebrarse un 
novenario de misas cantadas iniciando el 3 de octubre; el día 11 de ese 
mes, los fieles ofrecerían “alguna obra de mortificación, piedad o caridad” 
hacia la Virgen; el día 12 se celebraría una misa solemne, después se 


51 Dora Elvia Enríquez Licón, Esperanza Donjuan y Raquel Padilla Ramos. “Sonora, territorio mariano. 
La Virgen de Loreto en Bacadéhuachi”. Revista Región y Sociedad no. 60 (mayo-agosto de 2014), issn 
1870-3925. pp. 229-269. 


52 Como es sabido, la fiesta de San Francisco Javier se celebra el 3 de diciembre, en Sonora la celebración 
se transfirió al 4 de octubre, día de San Francisco de Asís; se estima que esto ocurrió por el interés de los 
misioneros franciscanos (que relevaron a los expulsados jesuitas en 1768) en incrementar la fe hacia su 
santo patrono, en lugar del santo jesuita. Ver Dora Elvia Enríquez Licón. “Los peregrinos de San Francisco 
Javier en Magdalena Sonora” en 1 Coloquio sobre Estudios Regionales. Historia, Sociedad y Patrimonio, 
México, El Colegio de San Luis y Universidad Autónoma de Querétaro, 2009 (Memoria digital). 


53 El Hogar Católico, t. 1, núm. 38, 26 de septiembre de 1903. 


54 Circular a los sacerdotes de la diócesis de Sonora, 8 de septiembre de 1895. Libro en que están 
copiadas las circulares que el Ilmo. y Rmo. Sr. Dr. Dn. Herculano López ha extendido para la institución de 
su S. Mitra de Sonora, acm, caja núm. 29. 
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cantaría un Te Deum y repicarían las campanas anunciando que se 
había verificado ya la coronación, los fieles debían honrar a la Virgen 
exclamando: “¡Salve, Augusta Reina de los Mexicanos”. El exterior de los 
hogares debía iluminarse y los fieles que participaran en estos importantes 
eventos, se harían merecedores de una indulgencia por 40 días. 

En 1895 inició en México la tradición de las peregrinaciones al Tepeyac, 
a Cada una de las diócesis les fue asignada una fecha específica para que 
obispo, clero y feligresía se hicieran presentes en la basílica para rendir 
tributo a la recién coronada Virgen de Guadalupe; Sonora se sumó a esta 
tradición casi una década después, bajo el gobierno eclesiástico de Ignacio 
Valdespino, quien definitivamente promovió la devoción guadalupana. 
Su primera carta pastoral registra su intención de que sus empresas 
episcopales llevarían siempre “el sello guadalupano”.** De manera 
congruente con tal propósito, el obispo eligió para su escudo la imagen 
guadalupana y, efectivamente, muchas de sus acciones y disposiciones 
expresaban su veneración a la Virgen, a la vez que procuraba hacerla 
extensiva a sus feligreses. 

El órgano de prensa diocesano, El Hogar Católico, fue dedicado “a 
la excelsa madre de los mexicanos, María Santísima de Guadalupe.” 
Durante su gobierno eclesiástico varias parroquias cambiaron de patrono: 
Altar, Quiriego, San Antonio de la Huerta y Sahuaripa fueron puestas al 
amparo de la Guadalupana, mientras otras nuevas parroquias quedaban 
bajo su advocación, como la de Cananea. La escuela para niñas que abrió 
sus puertas en Hermosillo fue conocida como “Colegio Guadalupano” así 
como un establecimiento de este tipo en Moctezuma. 

Unevento de granrelevancia fuelarealización dela primera peregrinación 
de sonorenses al Tepeyac, el 16 de julio de 1904, que congregó en la Villa 
al clero y fieles sonorenses “de la lejana Diócesis de Sonora” así como 
distinguidos miembros de la colonia sonorense radicados en la ciudad 
de México, entre los que sobresalían Ramón Corral y su esposa Amparo 
Escalante. En la ceremonia, encabezada por el obispo Valdespino, estuvo 
presente el delegado apostólico, monseñor Domingo Serafini.** 

El patriotismo asociado a la Virgen fue constantemente remarcado; en 
la frontera cobraba una significación especial su veneración; con motivo 
de la primera peregrinación de sonorenses al Tepeyac, el semanario 


55 Ignacio Valdespino, Primera Carta Pastoral que el llmo. y Rmo. Dr. D. Ignacio Valdespino dirige al 
venerable clero y fieles de aquella Diócesis, 19 de octubre de 1902, Durango, Tipografía de la Compañía 
Editorial Católica. 


56 El Hogar Católico, t. 11, núms. 76 y 79 del 18 de julio y 23 de julio de 1904. 
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católico publicó: “Faltaba en la corona de nuestra Augusta Reina una 
piedra preciosa de Sonora, la rica y virgen tierra de la frontera del Norte de 
México, tan codiciada por el extranjero [...]'*” 

El obispo Valdespino promovió año con año los festejos decembrinos del 
8 y 12 de diciembre; el día de la Virgen de Guadalupe los hermosillenses 
iluminaban el frente de sus casas y asistían a la “solemnísima Misa Pontifical.” 
En todos los templos parroquiales de la diócesis se festejaba a la Virgen 
de Guadalupe, aunque con menos fastuosidad que en la sede episcopal. 
Se adoptó también la modalidad de establecer altares guadalupanos en 
los domicilios. La aún ahora arraigada costumbre de las velaciones, data 
de principios del siglo xx. Sin duda las fuertes inmigraciones que recibió 
Sonora por estos años fueron un factor importante para el fortalecimiento de 
la devoción guadalupana, pues muchos de los recién llegados procedían de 
otras regiones del país donde la fe a la Virgen morena era muy sólida. 


Prensa y escuela católicas 


En Sonora la prensa diocesana fue un útil medio para apoyar el 
fortalecimiento de la fe católica, la defensa de la Iglesia y la religión 
católica de los ataques perpetrados por sus adversarios liberales, 
protestantes y masones, cuyo reducto eran las publicaciones “impías”. 
En tal sentido, el obispo Herculano López promovió la publicación 
del semanario La Antorcha Sonorense (1889-1902), uno de cuyos 
colaboradores fue el sacerdote español residente en la diócesis de 
Sonora, Nicolás Serra y Caussa, quien publicó en Barcelona su obra 
La masonería al revés y al derecho (1907).* El órgano de prensa 
diocesano apoyó en 1900, junto con otros periódicos regionales, la 
iniciativa de celebrar un congreso para constituir una agrupación de 
periodistas interesados en instaurar “el reinado social de Jesucristo.”** 

El obispo Ignacio Valdespino impulsó la publicación de El Hogar 
Católico, “semanario católico, literario, de variedades e información. 
Dedicado a la excelsa madre de los mexicanos, María Santísima de 
Guadalupe”, publicado ininterrumpidamente desde enero de 1903 hasta 


57 El Hogar Católico, t. 1, núm. 151, 9 de diciembre de 1905. 


58 Obra publicada en dos volúmenes por la Librería y Tipografía Católica. En 1894 la editorial José 
Joaquín Terrazas (México) había publicado otro libro del mismo sacerdote, Orígenes de la masonería. 


59 Manuel Ceballos, op. cit. pp. 272-274. 


304 


noviembre de 1913. En sus distintas secciones, el órgano diocesano 
explicaba a sus feligreses los dogmas religiosos atendiendo al calendario 
litúrgico, daba a conocer las disposiciones dictadas por el Sumo Pontífice, 
reiteraba las bondades de las virtudes cristianas, modelaba a la mujer 
ideal, informaba de las actividades realizadas por el obispo y promovía el 
modelo de organización social impulsado por la Iglesia. Debe destacarse 
que reforzó el marianismo, herencia jesuita muy arraigada en Sonora. 
Valdespino también alentó la publicación del Boletín Diocesano, dirigido 
al clero. Ambos medios de comunicación quedaron inscritos en la Prensa 
Católica Nacional, instituida en diciembre de 1909. 

Si bien la prensa católica se consideró un relevante instrumento de 
apoyo a la labor desplegada por los obispos, mayor importancia le fue 
concedida a la escuela. El campo educativo fue un espacio de continua 
confrontación entre las ideas de la modernidad y la Iglesia católica. Este 
ámbito adquirió carácter prioritario desde 1875 con la Instrucción Pastoral 
Colectiva de los obispos mexicanos, preocupados por una futura “sociedad 
sin religión” a la que estaban convencidos se llegaría al prohibirse la 
enseñanza religiosa en las escuelas públicas; para contrarrestar tal 
situación y recuperar los espacios perdidos, enfocaron sus esfuerzos en 
educar a la familia, impulsando afanosamente la creación de escuelas 
católicas, que en Sonora eran prácticamente inexistentes hacia 1883.*! 

Herculano López de la Mora hizo público su convencimiento de que 
era necesaria y urgente una educación católica vigilada muy de cerca por 
la Iglesia. En su tercera carta pastoral (12 de febrero de 1888) señaló que 
la buena marcha de la familia (la sociedad privada) necesariamente debía 
reflejarse en el bienestar de la sociedad pública, y ambas dependían de la 
educación. Ante la carencia de escuelas católicas, el obispo promovió de 
inmediato la fundación del Seminario Conciliar? institución que no únicamente 
formaría nuevos sacerdotes, sino que incluiría una escuela anexa para 
impartir educación católica a niños. En enero de 1900 el obispo Herculano 
autorizó la apertura de una escuela para niñas, aprovechando la presencia 
de Hermanas Josefinas expulsadas violentamente de los pueblos yaquis 


60 Martha Eugenia García Ugarte, op. cit. p. 22. 


61 El obispo José María Jesús Rico expresó su desconsuelo porque en Sonora no encontró establecida 
ninguna escuela católica; en su corta gestión episcopal (falleció víctima de la epidemia de fiebre amarilla 
en 1884) alcanzó a fundar un plantel educativo en Hermosillo, mientras el cura de Rayón, Francisco G. 
Meneses, estableció una más. La información en Vicente de P. Andrade. Noticias biográficas sobre los 
ilustrísimos prelados de Sonora, de Sinaloa y de Durango. México, Imprenta del Museo Nacional, 1899, 
pp. 94-95. 


62 Pocos días después, el 1% de enero de 1889, abría sus puertas en Hermosillo el Colegio de Sonora, 
prototipo de la educación liberal-positivista. 
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rebelados.*% En la primera década del siglo xx arraigó la educación católica 
en Sonora impulsada por la diócesis, como se muestra en el cuadro 3. 


Cuadro 3 
Sonora. Escuelas católicas (1910) 


Lugar Escuela Niños Niñas  Acargo de: 
Hermosillo Colegio Guadalupano 128 Hermanas del Verbo 
Encarnado 

Hermosillo Colegio San Luis Gonzaga 90 Religiosos Marianistas 
Hermosillo Escuela Guadalupana de El 12 10 

Retiro 
Hermosillo Escuela Barrio El Carmen 25 20 

: Hermanas de María 

Moctezuma | Colegio N. S. de Guadalupe 50 inmaculada 
Cananea Escuela de la Purísima 31 26 Trinidad González 
Cananea Colegio San José 31 26 Manuela M. Márquez 
Álamos Colegio San Luis Gonzaga n.d. Guillermo Bracamonte 
bes Colegio Inmaculada 35 

Concepción 


Fuente: Enríquez Licón. Pocas flores, muchas espinas. p. 270. 


3 Los rasgos de la Iglesia católica en la Sonora porfiriana 


No obstante su reconstitución durante el porfiriato, la Iglesia sonorense 
siguió siendo una institución carente de riquezas y escasa de clero, 
por lo mismo fue una institución más austera y con nula presencia 
de altas dignidades eclesiásticas; la carencia de Cabildo Catedral en 
su organización es el rasgo más característico. Mazín explica que 
el cabildo, “cuerpo colegiado, especie de senado de los obispos, 
constituye una de las corporaciones de mayor importancia para la 
historia novohispana [...] la continuidad y permanencia de la gestión 
capitular reflejan mejor que en ningún otro cuerpo los perfiles y 
contornos de la iglesia catedral.”** 

Este cuerpo colegiado ejerce sus funciones y tiene gran influencia 
en las siguientes áreas: el culto de la catedral, la beneficencia pública, 


63 D.E. Enríquez Licón, op. cit. p. 265. 


64 Oscar Mazín Gómez. “El Cabildo Catedral y la investigación histórica” en Nelly Sigaut (coord.) La 
Iglesia católica en México, El Colegio de Michoacán, 1997. p. 131. 
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las instituciones de enseñanza y el crédito eclesiástico; interviene en la 
recaudación del diezmo, tiene poder de decisión en lo que toca al destino de 
la inversión de los ingresos catedralicios (censos, bienes raíces, fundación 
de obras piadosas), además de ejercer un relevante “contrapeso corporativo 
a la autoridad episcopal.” Todos los temas en los que adquiere relevancia 
el cabildo catedral, tuvieron poco peso en la Iglesia sonorense. 

Uno de ellos, la recolección del diezmo, causó grandes tribulaciones 
al obispo Herculano López de la Mora debido a que tal ingreso sería, de 
acuerdo con la instrucción papal en 1883, la fuente de recursos económicos 
más importante con que contaría la Iglesia para su sostenimiento. Pero si 
bien los sonorenses (no indígenas) acostumbraban diezmar en la última 
etapa de la colonia y primeros años independientes, al desaparecer la 
obligatoriedad en su pago según lo decretado por las reformas de Valentín 
Gómez Farías (1833), dejaron de pagarlo y fue imposible restablecerlo, a 
pesar de las amenazas de excomunión dictadas por el obispo. La mesa 
episcopal de la Iglesia sonorense durante el porfiriato fue siempre exigua; 
el sostenimiento de clero y culto provino de los aranceles pagados por la 
feligresía en cada parroquia, a las limosnas (ordinarias y extraordinarias) 
y a los donativos hechos por católicos pudientes.*” 

Otro rasgo que caracteriza a la iglesia sonorense del porfiriato es 
la escasez del clero, elemento asociado a la gran extensión de las 
parroquias y su corto número. Por un lado la baja densidad poblacional, 
su dispersión territorial y las condiciones económicas de la gran mayoría, 
no permitieron que se incrementara el número de sacerdotes y, debido 
a ello, las parroquias eran enormes y comprendían varios pueblos y 
asentamientos, particularmente en aquellas regiones marginadas 
del desarrollo económico de la época al quedar fuera de las vías del 
ferrocarril, marcadoras de las áreas del progreso. 

Durante la última década del siglo xix y la primera del xx se alteraron 
significativamente los patrones demográficos en Sonora, así como la 
distribución geográfica de la población. Pueblos que al iniciar el siglo xix 
eran prósperos y con brillante futuro, al finalizar el siglo habían decaído 
notoriamente (por ejemplo Arizpe y Ures). Al lado de éstos surgieron 
ciudades donde antes habían campamentos, pueblos indígenas, 


65 O. Mazín, op. cit. pp. 134-138. 


66 Las dificultades para restablecer el cobro del diezmo durante el gobierno eclesiástico de Herculano 
López se detallan en D. E. Enríquez Licón, op. cit. pp. 84-86 y 101-102. 


67 Por ejemplo el Seminario Conciliar en Hermosillo se estableció en un edificio donado por doña Justina 
Almada de Urrea, católica alamense. 
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rancherías o campos mineros abandonados (Nogales, Cananea, 
Navojoa). Se advierte la consolidación de dos ciudades, Hermosillo 
y Guaymas, que durante todo el siglo xix mantuvieron su relevancia 
como centros económicos y políticos. 

El carácter de la frontera se transformó durante el porfiriato; dejó de ser 
un territorio disputado a los indígenas y se convirtió en un espacio cuya 
configuración fue determinada por las relaciones comerciales con Estados 
Unidos; durante estos años la frontera se convirtió en un importante polo 
de atracción para migrantes. De igual manera los tan disputados valles 
del Yaqui y Mayo perdieron su predominio indígena y se abrieron a la 
explotación agrícola comercial, particularmente el último. 

Tales cambios demográficos y en la distribución de la población 
repercutieron en la constitución de parroquias; de las veintidos que 
integraban la Diócesis de Sonora en 1887, catorce hundían sus 
raíces en algún pueblo indio;* el resto eran antiguos presidios (Altar, 
Hermosillo/Pitic, Buenavista y San Miguel de Horcasitas), reales de 
minas (Álamos, Baroyeca y Aduana) o “pueblos nuevos” (Nogales, 
La Colorada, Cananea y Huatabampo), en los cuales las parroquias 
nacieron atendiendo a la concentración poblacional en centros mineros, 
estaciones de ferrocarril y puertos fronterizos.** 

La amplia extensión territorial de las parroquias respondía a la dispersión 
poblacional y a las posibilidades de disponer de recursos para el sostenimiento 
de culto y clero; el número de sacerdotes diocesanos siempre fue bajo; en 1887 
había veintidos curas, de los cuales ocho eran ancianos y no podían ejercer, 
nueve parroquias estaban vacantes.”” Incrementar el número de ministros 
e integrar con ellos un cuerpo clerical instruido, disciplinado, honorable y 
dinámico en el ámbito parroquial, fue el propósito de los obispos sonorenses 
en el porfiriato. La fundación del Seminario Conciliar en Hermosillo (1888), 
las frecuentes visitas pastorales, la realización del Primer Sínodo Diocesano 
(1901) y constantes instrucciones episcopales a los sacerdotes, fueron los 
medios utilizados para lograr tales objetivos. 

Sin embargo, Sonora era -—y sigue siendo— tierra de vocaciones 
sacerdotales escasas, por lo que los obispos recibieron bien a los 


68 Tales parroquias eran: Aconchi, Arizpe, Banámichi, Batuc, Bavispe, Huásabas, Magdalena, Mátape, 
Oposura (Moctezuma), Nacameri (Rayón), Sahuaripa, Seris, Ures y Navojoa; en este último pueblo se 
constituyó un “pueblo nuevo” con población no indígena hacia 1907, donde se asentó la sede parroquial; 
el “pueblo viejo” siguió habitado por indios mayos. 


69 D.E. Enríquez, op. cit. pp. 141-42. 


70 Herculano López de la Mora. Segunda carta pastoral del obispo de Sonora y administrador apostólico 
de la Baja California. 8 de noviembre de 1887, Hermosillo, Imprenta y Estereotipia de A. Ramírez. 
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eclesiásticos foráneos que solicitaban domiciliarse temporalmente en 
la Diócesis. Durante el porfiriato arribaron alrededor de cuarenta y seis 
sacerdotes seculares y regulares de otras diócesis mexicanas y del 
extranjero; algunos de ellos procedían de otros seminarios ya con estudios 
avanzados, culminando su formación en el Seminario de Hermosillo. Otros 
más llegaron con el propósito de fundar misiones entre los pueblos indios, 
por ejemplo los misioneros josefinos que trabajaron con los yaquis entre 
1896 y 1900, o los dominicos californianos que atendían eventualmente 
las parroquias del partido norte de la Baja California.” 

Por lo que respecta al Seminario Conciliar de Hermosillo, si bien 
contribuyó con la formación de un clero nativo,”? fue una institución con 
pocos alumnos y numerosos problemas: fondos insuficientes para su 
mantenimiento, baja matrícula y alta deserción. Al asumir el gobierno 
eclesiástico en 1902, Ignacio Valdespino recibió el seminario con catorce 
alumnos, algunos de ellos abandonaron en poco tiempo sus estudios. 
Para 1908 el seminario contaba con diez aspirantes al sacerdocio, 
número muy bajo comparado con otros seminarios mexicanos.”? El obispo 
Valdespino, apesadumbrado por la falta de alumnos en el Seminario, 
confesó a sus sacerdotes:”* 

Os confesamos que hay momentos en que creemos que nuestro deber respecto a los 
jóvenes levitas está cumplido con enviarlos a uno de los seminarios más acreditados de 
la República, para que allí se formen humildes y abnegados sacerdotes [pero esto sería 
un signo de decadencia para la diócesis] para el esplendor del culto en nuestra Catedral 


y para las funciones de nuestro ministerio episcopal, la supresión del seminario sería un 
verdadero ataque y para los fieles un escándalo. 


El consenso hacia los proyectos pastorales 


No obstante las relevantes transformaciones ocurridas durante el 
porfiriato en distintos ámbitos, la adherencia de la población a la religión 


71 Mayor información sobre el cuerpo sacerdotal sonorense puede encontrarse en D. E. Enríquez Licón, op. cit. 
72 Entre 1888 y 1912 recibieron su ordenación 23 sacerdotes sonorenses. D. E. Enríquez Licón, op. cit. p. 185. 


73 Carlos Francisco Vera Soto. La formación del clero diocesano durante la persecución religiosa en 
México 1910-1940. México, Universidad Pontificia de México (Biblioteca Mexicana 18). 2005, p. 1522. 
El Seminario de Zamora tenía para ese año 205 alumnos inscritos, el de Guadalajara 300, Morelia 400 y 
Durango 134; las matrículas más bajas se encontraban en las diócesis norteñas: Linares 16, Chihuahua 
25 y Sinaloa 10. 


74 “Monición al Venerable Clero de Sonora”, Ignacio Valdespino, 19 de octubre de 1909, Boletín 
Eclesiástico, t. |, núm. 1, 19 de noviembre de 1909 
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católica fue mayoritaria en Sonora; de acuerdo con datos censales, el 
98.86% de la población declaró ser católica en 1895, el 98.38% en 1900 
y el 96.35% en 1910.” Predominaba en la feligresía un catolicismo 
popular, autónomo, poco permeado por la ortodoxia doctrinal y poco 
violentado por la incursión de otros cultos; los protestantes recién 
iniciaban programas de difusión y propaganda religiosa en la primera 
década del siglo xix. El incremento en el porcentaje de protestantes 
en estos años se debe, más que a la conversión de católicos, a la 
importante inmigración de extranjeros atraídos por la actividad minera 
y por el establecimiento del ferrocarril. 

El recuento de estrategias pastorales hasta aquí expuesto, permite 
advertir que en Sonora la Iglesia católica se había sumado al proyecto 
más amplio, nacional, de reconstrucción institucional y recuperación de 
espacios perdidos, que alentaba la participación laical y que buscó tener 
amplia incidencia en todos los recovecos del orden social, según los 
exhortos de León xi en las encíclicas Rerum Novarum (189 ) y Sapientiae 
Christianae (1890), retomados por Pío xi en /! Fermo propósito (1905), 
que concedía una importante función a la Acción Católica.”? En términos 
generales puede afirmarse que los proyectos episcopales pudieron 
prosperar por la conjunción de varias circunstancias: la transformación 
económica y demográfica de la entidad, la atmósfera de conciliación 
porfirista y la cercanía de las élites políticas pero, ante todo, gracias a la 
amplia legitimidad social que tuvieron los obispos y la jerarquía eclesiástica, 
aunado a un débil anticlericalismo y a una incipiente competencia religiosa. 

Los sonorenses vieron con buenos ojos el hecho de tener un obispo 
cerca, atento a sus necesidades espirituales e impulsor de una nueva 
dinámica parroquial, que incluyó el remozamiento material de los 
templos. Si bien es cierto que los sonorenses se negaron a revivir el 
pago del diezmo, no escatimaron su ayuda participando activamente 
en las diversas actividades realizadas en cada parroquia para obtener 
recursos para remozar la deteriorada infraestructura material y sostener 
las necesidades del culto. 

De particular relevancia fue la cercanía de las élites económicas 
y políticas respecto a la jerarquía eclesiástica. De acuerdo con 


75 Cuarto y Quinto censos de población (1921 y 1930). La proporción de protestantes era, para los 
mismos años, 0.38%, 0.86% y 1.28%. Para 1910 destaca el incremento de budistas (1.87%). Según reporte 
presentado por los párrocos al obispo Ignacio Valdespino en febrero de 1909, los protestantes habían 
establecido templos en Santa Ana (estación del FC), Cumpas (zona de explotación minera), Hermosillo, 
Cananea y Guaymas; en Tórim había algunos protestantes. D. E. Enríquez Licón, op. cit. pp. 127-28. 


76 Martha Eugenia García Ugarte, op. cit. pp. 19-41. 
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el pensamiento católico dominante, a las clases superiores 
correspondía dirigir el funcionamiento ordenado de la sociedad y, 
como eran las más proclives a alejarse de las prácticas religiosas, 
pusieron especial empeño en atraerlas de nuevo al ámbito religioso. 
Las élites, por su parte, además de las necesidades espirituales que 
pudieran tener, requerían consolidar signos de prestigio y legitimidad 
social que asegurara su dominio y hegemonía. Asimismo les era útil 
una institución con suficiente prestigio y legitimidad social que les 
ayudara a conservar el orden y la paz en el conjunto de la sociedad, 
particularmente con indios y obreros. En Sonora, como en muchas 
otras regiones de México, La élite porfirista mantuvo una actitud 
ambivalente frente a la Iglesia y la religión. Por un lado, un sector 
en el gobierno instrumentó un proyecto secularizador y laico en la 
educación e impulsó una visión racionalista y científica en el mundo. 
Por otro lado, en la cotidianidad y la vida familiar, los valores, 
normas, costumbres y calendario de la cultura católica mostraron 
una capacidad de permanencia y resistencia consistentes. El mismo 
Díaz envía a sus hijas a estudiar a un colegio de monjas, se declara 
masón y laico en lo público, y católico en lo privado y familiar.”” 

Un par de notables políticos locales, Ramón Corral y el coronel 
Lorenzo Torres, para poder celebrar sus matrimonios eclesiásticos 
debieron prometer ante el obispo Herculano López que, en el 
cumplimiento de sus funciones, dejarían “a salvo [...] las leyes 
divinas y eclesiásticas [y evitarían] el cumplimiento de las leyes 
civiles en todo lo que se oponen a las divinas y eclesiásticas”.”* 

¿Hubo oposición y resistencia social a los proyectos episcopales? 
¿Cuál fue la magnitud del anticlericalismo durante el porfiriato en 
Sonora? Las fuentes revisadas no registran conflictos intensos en este 
sentido, pero sí dejan ver algunos indicios. Particularmente el obispo 
Herculano López denunció los ataques contra la iglesia y la religión que 
hacían protestantes y masones en la prensa, en especial el periódico 
El Nuevo Independiente, publicado en Guaymas.”* 

Sin duda los lugares más activos en manifestar opiniones contra la 
iglesia y su jerarquía fueron los que conocieron un mayor dinamismo 


77 Nora Pérez Rayón, op. cit. pp. 70-71. 


78 Ramón Corral presentó su compromiso en tal sentido en febrero de 1888, Lorenzo Torres en mayo de 
1891. acm, caja núm. 30. La misma “contraprotesta” fue aceptada por el presidente Porfirio Díaz, según lo 
registra Enrique Krauze, op. cit. p. 307. 


79 Circular núm. 7 emitida por el obispo Herculano López, 1892. acm, caja núm. 29. 
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en su transformación modernizadora, como fue el caso de Cananea, 
en donde tuvo gran influencia el magonista Partido Liberal Mexicano 
hacia 1905-1906. En este importante mineral se fundó la parroquia de 
Nuestra Señora de Guadalupe el 12 de noviembre de 1902, con la 
anuencia y apoyo financiero del coronel William C. Green para construir 
el templo. La nueva parroquia tuvo una fría acogida en sus primeros 
años por parte de los sectores populares, seguramente debido al tipo 
de población que la constituía. 

Las sucesivas oleadas migratorias que tenían como destino Cananea 
estaban conformadas inicialmente por una población mayoritariamente 
masculina; eran mexicanos, estadounidenses, franceses, alemanes, 
italianos, griegos, irlandeses, turcos, japoneses, españoles y chinos, 
atraídos por la oferta de trabajo en las minas, por las amplias y crecientes 
oportunidades del comercio, los servicios y el levantamiento de vías 
férreas, pero también por la expectativa del dinero fácil obtenido de 
una multitud sedienta de placeres (tahures, cantineros, prostitutas).* 

De los cerca de veinte mil habitantes que tenía Cananea en 1905, 
más de cinco mil trabajaban en las minas. Evidentemente las duras 
condiciones de trabajo y el escaso tiempo de ocio del que disponían los 
trabajadores, hacía más atractivo el acceso a diversiones mundanas 
que al cumplimiento sacramental demandado por la Iglesia católica. Los 
trabajadores no acudieron al llamado de la Iglesia católica en el mineral por 
motivos diversos. Además de las condiciones en que se desenvolvía su 
vida cotidiana, destacó la muy visible cercanía de la jerarquía eclesiástica 
con el propietario de Cananea y, por ende, con las élites dominantes del 
pueblo minero. También pesó aquí la competencia religiosa protestante. 
El Partido Liberal Mexicano (PLm) estableció en Douglas una base para 
operar en Sonora, impactando notoriamente en Cananea, donde los 
liberales empezaron a establecerse a mediados de 1905; su plan no era 
provocar disturbios laborales sino crear el ambiente propicio para derrocar 
a Porfirio Díaz. En el discurso de los dirigentes obreros prendió el discurso 
anticlerical del P.m, quizá no en los obreros. 

De la filiación religiosa de los trabajadores mexicanos en Cananea ha 
quedado registro en la literatura patronal; los empresarios extranjeros 
desconfiaban de los obreros mexicanos por dos razones: una supuesta 
incompetencia para realizar oficios especializados y por la insistencia 
del obrero mexicano de respetar numerosas fiestas patronales; por ello 


80 Dora Elvia Enríquez Licón. “Cananea 1906: entre el cielo y la tierra”. Ponencia presentada en el xxx1 
Simposio de Historia y Antropología de Sonora, Hermosillo, febrero de 2006. 
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y para lograr mejores resultados, uno de los aspectos recomendados 
era contribuir al sostenimiento de la iglesia local, promover los deportes 
y sana diversión así como evitar la venta de alcohol, además de mejorar 
las condiciones sanitarias.**? Sobre la religiosidad de los obreros, Tinker*? 
afirma que era común que los mineros, para sentir una protección extra 
en los socavones, en los que ocurrían frecuentes derrumbes, colocaran 
altares, cruces e imágenes de la Virgen de Guadalupe, así como el 
encendido de velas ceremoniales colocadas a lo largo de los túneles. 

Otro campo donde se presentaron algunas expresiones de 
anticlericalismo fue el escolar, a través de algunos maestros liberales 
radicales, como fue el caso del magonista Luis G. Monzón, que ejerció 
la docencia en Cumpas, Nacozari, Nogales y Hermosillo. En otras 
situaciones, las expresiones anticlericales de los profesores fueron 
atajadas por los católicos, como ocurrió con el mentor Ramón Medina 
quien fue rechazado por los vecinos de Altar en 1899, con el apoyo 
del alcalde, debido a que confrontó a los pobladores a causa de 
sus creencias religiosas, al considerarlas “fanatismo”. El presidente 
municipal expresó que era “inconveniente y antipolítico un preceptor 
que se hace aborrecer del pueblo por sus costumbres, sus prácticas 
inconvenientes, que critica los usos de este pueblo, a quien tiene que 
ilustrar”. El profesor tenía el antecedente de haberse enemistado con 
el párroco, pues en la celebración de una misa dominical pretendió 
subir al púlpito, pero se lo impidieron los fieles.* 

Noobstantela reiterada afirmación historiográficade que el anticlericalismo 
que distinguió a los revolucionarios norteños a partir de 1914 fijó sus 
raíces en una educación liberal y jacobina, en Sonora, no he encontrado 
evidencias en tal sentido. Por el contrario, al parecer el tono predominante 
en la educación pública fue el positivista, que no necesariamente entró en 
contradicción con los valores religiosos ni con la enseñanza de éstos a 
sus alumnos.** Respecto al ambiente que prevaleció en el principal centro 
educativo del estado, el Colegio de Sonora en Hermosillo, Moisés Zamora 
expresó lo siguiente: “Prevalecía una vigorosa dignidad en el seno de las 
familias con respecto a la escuela [...] la familia respetaba al maestro, éste 


81 Juan Luis Sariego ef al., El Estado y la minería Mexicana. Política, trabajo y sociedad durante el siglo 
xx. México, Fce/semiP/naH/Comisión de Fomento Minero, 1988, p. 91. 


82 Miguel Tinker Salas. In the Shadow of the Eagles. Sonora and the Transformation of the Border during 
the Porfiriato. Berkeley, University of California Press, 1997. p. 195. 


83 AGEs, Caja núm. 288, t. 959 (1899). 
84 D. E. Enríquez Licón, op. cit. p. 263-64. 
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respetaba a la sociedad. No pensaban aquellos hombres y apóstoles en ser 
demagogos, agitadores de plazuela o ateos”.* 


Conclusiones 


El proyecto de reconstrucción eclesiástica y reconquista espiritual 
desplegado por los obispos sonorenses fue exitoso en el porfiriato 
debido a la conjunción de diversos factores. En primer término el 
ambiente conciliador que caracterizó el escenario político, aunado a 
la profunda transformación ocasionada por el crecimiento económico y 
poblacional, así como al proyecto de la Iglesia católica en México para 
encaminar una reforma interna que le llevara a recuperar los espacios 
de influencia perdidos a causa de las Leyes de Reforma. 

De igual manera la reconstrucción de la Iglesia sonorense fue posible 
debido a que la sociedad era mayoritariamente católica, aunque su 
religiosidad no mostraba apego a la ortodoxia doctrinal pues en gran 
medida se había desarrollado sin sacerdotes, en el núcleo de las 
familias y la comunidad. Los obispos ejercían una autoridad legítima 
desde la perspectiva de los católicos; en ellos se depositaba el deber 
de velar por la salud espiritual de las almas y, por extensión, atender 
el bienestar y el orden moral de la sociedad. Los valores religiosos se 
reforzaron al contar con pastor propio. La Iglesia contó en estos años 
con una jerarquía fuerte y con apreciable legitimidad social, lo que se 
tradujo en una buena respuesta ante las convocatorias episcopales 
para fortalecer la institución eclesiástica. 

La Iglesia católica en Sonora experimentó cambios sustanciales 
durante las casi tres décadas de dominio porfirista. En el aspecto material 
destaca la construcción de catedral y el establecimiento del Seminario 
conciliar, así como el dinámico proceso de remodelación de templos 
parroquiales, la construcción de numerosas iglesias y capillas en pueblos 
nuevos. El remozamiento (aunque no el incremento significativo) del 
cuerpo sacerdotal fue importante; a cargo de los sacerdotes quedó la 
responsabilidad de afianzar los proyectos pastorales en cada una de 
las parroquias, así como llevar a cabo acciones diversas tendientes al 
readoctrinamiento de sus feligresías, procesos apoyados por la prensa 
y escuelas católicas que por estos años se fundaron. 


85 Moisés Zamora, La cohetera, mi barrio, Hermosillo, 1982, p. 21. 
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Las transformaciones ocurridas en la institución nos permiten 
afirmar que, en esta etapa, la Iglesia logró su consolidación en su forma 
diocesana, proceso que le tomó un siglo desde su nacimiento en 1779. 
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La Iglesia católica en Hidalgo en 
tiempos revueltos, 1914-1940 


Pablo Serrano Álvarez 
El Colegio del Estado de Hidalgo 


El 23 de julio de 1914, el general Nicolás Flores, desde el pueblo de 
Actopan, dio a conocer un manifiesto a la ciudadanía hidalguense en 
representación del ejército constitucionalista, en el que expresaba sus 
intenciones para el logro de la paz, la fraternidad, la justicia y la libertad, 
como valores indiscutibles de una guerra cruenta.? Manifestó que era 
mentira que los constitucionalistas destruyeran y ocasionaran un clima 
de violencia y muerte a su paso, por lo que pidió a los habitantes que 
estuvieran tranquilos cuando se estableciera el ejército en la entidad, 
principalmente, en la ciudad de Pachuca y alrededores. Flores se hizo 
cargo de la comandancia política y militar y sus fuerzas quedaron al mando 
de la segunda división del ejército de oriente a cargo de Jesús Carranza y 
para el 8 de agosto, cuando el general Álvaro Obregón pasó por la ciudad 
de Tula en camino a Teoloyucan, fue recibido por Flores con algarabía.? 

Flores estableció fuertes medidas de emergencia para reorganizar 
el gobierno del estado de Hidalgo, entre ellas la disolución del congreso 
local y la recomposición del poder judicial; se derogaron ciertos 
impuestos, pero se impusieron gravámenes onerosos a negociaciones 
mineras, haciendas de beneficio, propietarios, comerciantes, 
industriales y agricultores; además, se publicó un decreto para confiscar 
propiedades de los “enemigos de la revolución”, incluyendo, claro está, 
los bienes de la Iglesia católica.? 

A pesar de estas medidas emergentes, el desgarriate político y militar 
siguió dando grandes sustos a los hidalguenses. La entrada de tropas 
constitucionalistas, zapatistas, villistas y convencionistas se hizo una 
cuestión cotidiana desde el mes de julio, porque el territorio del estado 


1 Luis Rublúo, Historia de la revolución en el estado de Hidalgo, vol. 2, México, INEHRM, 1983, p. 163. 
Véase también Pablo Vargas González, Gobernadores, elecciones y poder local en el estado de Hidalgo, 
México, 1829-1975, México, uam-Iztapalapa, 2011, p. 73. El manifiesto se encuentra publicado en 
Teodomiro Manzano, Anales del Estado de Hidalgo, estudio introductorio de Juan Manuel Menes Llaguno, 
México, Gobierno del Estado de Hidalgo/Comisión de Festejos 2010, 2010 (Colección Bicentenario, x1), 3? 
parte pp. 254-255. 


2 Luis Rublúo, idem. 


3 Ana Lau Jaiven y Ximena Sepúlveda Otaiza, Hidalgo, una historia compartida, México, Instituto Mora, 
1994, p. 294. 
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era el paso obligado hacia la ciudad de México proveniente del norte 
y del Bajío.* Bajo esta circunstancia todas las autoridades quisieron 
tomar medidas revolucionarias, los zapatistas nombrando a Ixmiquilpan 
capital del estado, los villistas repartiendo tierras de las haciendas por el 
rumbo de Huichapan, los convencionistas tomaron medidas económicas 
y educativas; y los carrancistas trataron de ordenar la administración 
mediante la aplicación de préstamos forzosos.? Entonces la situación de 
Hidalgo se hizo crítica en 1915, los pleitos y enfrentamientos entre las 
facciones encontraron un campo fértil en la entidad.* 

El 2 de agosto de 1915, Nicolás Flores, después de ausentarse ocho 
meses, retomó el control militar y político del estado de Hidalgo, y la 
justificación de su ausencia fue que enarboló la lucha contra las traiciones 
de Francisco Villa y Felipe Ángeles; nombrado por Venustiano Carranza 
de nuevo solicitó la ayuda de las fuerzas políticas, sociales y económicas 
del estado hidalguense para conducir los asuntos prioritarios de gobierno, 
que fueron principalmente los educativos y los del restablecimiento de 
las comunicaciones ferroviarias, telegráficas y telefónicas.” 

Hasta el 24 de febrero de 1916, Nicolás Flores se ocupó de la Iglesia 
católica mediante un decreto anticlerical que estableció medidas drásticas: 
los sacerdotes debían tener un control de los objetos de los templos; los 
sacerdotes con nacionalidad mexicana eran los que debían ejercer el culto; 
los sacerdotes debían demostrar que tenían una conducta intachable y con 
buenos antecedentes. Asimismo se prohibió la venta de reliquias en los 
templos, el uso de bancas, de pilas de agua bendita y de confesionarios; 
los sacerdotes no debían usar ropas que indicaran su ministerio en la vía 
pública; se impedía que los sacerdotes se mezclaran en asuntos políticos; 
se vetaron los seminarios conciliares, así como las escuelas particulares 
de corte católico o religioso; además se establecía que la educación era 
laica e independiente. En otro decreto del 1 de marzo, se prohibió que los 
nombres de las calles, plazas, parques, establecimientos y obras públicas, 
llevaran nombres de santos o de personas vivas.? 


4 Pablo Vargas González, ibíd. pp. 73-74. Ana Lau y Ximena Sepúlveda, op. cit. pp. 296-297. 
5 Ana Lau y Ximena Sepúlveda, op. cit. pp. 296-297. 
6 Ibíd. pp. 301-303. 


7 Ibíd. pp. 309-310. El Manifiesto de Nicolás Flores se encuentra publicado en Teodomiro Manzano, op. 
cit. pp. 263-266. 


8 Ana Lau y Ximena Sepúlveda, op. cit. p. 306. El decreto se encuentra en el Archivo General del 
Gobierno del Estado de Hidalgo (acceH), Bandos y decretos. Igualmente, véase Informe que el C. General 
de brigada Nicolás Flores, gobernador y comandante militar del estado de Hidalgo, rinde al ciudadano 
Venustiano Carranza, primer jefe del Ejército Constitucionalista, encargado del poder ejecutivo de la 
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La diócesis de Tulancingo contaba con 53 parroquias en 1914 —que 
abarcaban Hidalgo, Puebla y Veracruz- y fue creada por la Bula /n 
Universa Gregis del Papa Pío ix el 26 de enero de 1862, ejecutada 
hasta el 22 de mayo de 1864. Desde el año de 1907, la diócesis 
era encabezada por el Dr. Juan Herrera y Piña,?* quien reemplazó 
al famoso, influyente y poderoso José Mora y del Río, considerado 
muy popular en Hidalgo. El obispo de Tulancingo reforzó la curia 
y estableció varios colegios de niñas y niños, y realizó tres visitas 
pastorales por todo el territorio en el curso de los años. La Iglesia 
tenía una gran presencia y fortaleza mediante las actividades de las 
parroquias. Las 38 parroquias que pertenecían al estado de Hidalgo 
tenían cabecera en los principales pueblos de los municipios, como 
se enlista en la tabla 1. 


Tabla 1 
Parroquias en Hidalgo 

19141 
Acatlán Iztacoyotla Tenango de Doria 
Acaxochitlán Jacala Tlahuiltepa 
Actopan Lagunillas Tepeapulco 
Apan Metepec Tlanalapa 
Atotonilco el Grande Metzquititlán Tianguistengo 
Atotonilco el Chico Metztitlán Tulancingo 
Cardonal Molango Tutotepec 
Cuautepec Omitlán Santo Tomás 
Chichicaxtla Pachuca: Asunción Xoquixoquilpan 
Epazoyucan Pachuca: Guadalupe Zacualtipán 
Honey Pachuca: San Francisco Xempoala 
Huasca Real del Monte Zimapán 
Ixmiquilpan Singuilucan 


nación, por conducto de la Secretaría de Estado y del Despacho de Gobernación, Tipografía del Gobierno 
del Estado, Pachuca, 1916; y Teodomiro Manzano, Anales del Estado de Hidalgo, segunda parte, estudio 
introductorio de Juan Manuel Menes Llaguno, México, Gobierno del Estado de Hidalgo/Comisión de 
Festejos 2010, 2010, (Colección Bicentenario, 1x), p. 167. Sobre la política anticlerical de los carrancistas 
y constitucionalistas, véase Jean Meyer, La cristiada, vol. 2 El conflicto entre la Iglesia y el Estado, 1926- 
1929, 8? ed., México, Siglo xxi Editores, 1983, p. 69. 


9 Nació en Valle de Bravo, Estado de México, el 26 de diciembre de 1865. Doctor en Filosofía del Colegio 
Pío Latino de Roma. Murió en Monterrey, Nuevo León, el 16 de junio de 1927. 


10 José Bravo Ugarte, Diócesis y obispos de la Iglesia mexicana, 1519-1939, con un apéndice de los 
Papas (desde Alejandro vi), y de los Gobernantes de México, México, Buena Prensa, 1941, p. 54. 
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De acuerdo con el censo de población de 1910, en el estado de 
Hidalgo se registraron 641,051 habitantes?! y más del 95% de ellos 
eran católicos. Las parroquias existentes cubrían la demanda de gran 
parte de esa población, excepto en comunidades indígenas de la 
Sierra norte y oriente del estado; sin embargo, las visitas pastorales del 
obispo permitieron la expansión de las actividades religiosas católicas 
en zonas inhóspitas con el correr de los años. 

Desde mediados de 1914, la persecución contra la jerarquía eclesiástica 
católica fue la tónica de los carrancistas, en especial en contra de José Mora 
y del Río, arzobispo de México, por haber participado en el derrocamiento 
del presidente Francisco |. Madero en febrero de 1913, incluso con 
financiamiento. Algunos obispos tuvieron que salir, entre 1913 y 1914, 
huyendo de la vorágine constitucionalista, la gran mayoría de estos y de 
los arzobispos se refugiaron en San Antonio, Texas, y publicaron una Carta 
Pastoral donde se defendían de las acusaciones de los constitucionalistas.*? 
Otros obispos como Herrera y Piña, de Tulancingo, se encontraban en La 
Habana, cuando provenían de una peregrinación que visitó Jerusalén y 
Roma, y que venía de retorno del periplo que había iniciado desde el 15 
de abril de 1914,*? avalaron y signaron la Carta, a la que agregaron una 
serie de normas de conducta para las y los católicos ante la lejanía, para la 
práctica de la fe, la esperanza, la caridad y la oración sin conducción. Para 
el mes de noviembre, el obispo de Tulancingo apareció entre los firmantes 
de la Carta y las normas, por lo que se quedó en el exilio.** 

En Castroville, Texas, desde enero de 1915, Herrera y Piña fue 
creador y director de un nuevo Seminario, sin desatender, a la 
distancia, algunosasuntosdesudiócesis.*Lasaccionesanticlericales 
de los constitucionalistas ocasionaron que el Seminario, el Colegio 
Guadalupano y el Hospicio, en Tulancingo, fueran ocupados como 
cuartel, entonces la diócesis había sido saqueada.** 


11 Teodomiro Manzano segunda parte, op. cit. p. 116. 


12 Sobre estos acontecimientos ver Marta Eugenia García Ugarte, “Las disputas Iglesia-Estado por la 
publicación de los decretos de tolerancia y libertad religiosa”, en Juan Carlos Casas García (comp.), Iglesia 
y los centenarios de la independencia y la revolución, México, Conferencia del Episcopado Mexicano, 
2012, p. 279. 


13 Esta circunstancia es abordada en Yolanda Padilla Rangel, Los desterrados, exiliados católicos de 
la revolución mexicana en Texas, 1914-1919, Aguascalientes, Universidad Autónoma de Aguascalientes, 
2009, p. 81. 


14 Marta Eugenia García Ugarte, ¡bíd. p. 281. Sobre los católicos exiliados en Texas, en general, entre 
1914 y 1919, ver Yolanda Padilla Rangel, ¡ibíd., p. 74 y siguientes. 


15 Yolanda Padilla Rangel, ¡bíd. p. 72. 


16 Libro 26 de Efemérides, Parroquia diocesana de Tulancingo, 1922; y Actas y decretos del Primer 
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Los constitucionalistas comandados por Nicolás Flores marcaron la 
pauta de la efervescencia anticlerical en el estado de Hidalgo, en enero 
de 1916, en Mixquiahuala de Juárez, en el distrito de Actopan, se celebró 
un bautizo anticlerical de una niña, que recibió las aguas bautismales de 
sus padres, con el siguiente ritual: “Niña: toma esta sal y guárdala en 
tu boca, que es la sal con que rociaron los conquistadores las carnes 
heroicas de tus antepasados, para que recuerdes cuando la Patria lo 
pida, que has heredado a través de los siglos la mueca despectiva de 
tu Emperador Cuauhtémoc cuando le calcinaron los pies [...] Recibe 
también este aceite y esta saliva para que te libre Dios de los malos 
mexicanos que traicionan a su Patria y para que recuerdes que por lo 
menos una vez al año tendrás que ir a depositar tu ofrenda en la Meca 
donde yace la piedra blanca y fría, que guarda la silueta del redentor de 
tu raza, nuestro padre Santo Juárez [...] yo te bautizo Eduarda, en el 
nombre de la augusta trinidad mexicana, Miguel Hidalgo y Costilla, José 
María Morelos y del Santo Apóstol Benito Juárez”. El acta fue signada 
por Crisóforo Aguirre, quien por entonces era el Patriarca de la población 
y presidente del club anticlerical “Carlos Mayorga”, quien presidió el acto 
junto con los padres de la criatura Rodrigo Montúfar y Luz Gutiérrez.?” 

Otro acto anticlerical se suscitó en mayo de 1917, cuando las 
autoridades constitucionalistas vaciaron la biblioteca del Seminario 
de Tulancingo para destruir y quemar una buena parte de libros, pero 
también para que una buena cantidad fuera la base para la inauguración 
de la biblioteca pública llamada “Patria” en la ciudad de Pachuca.**? Un 
año después, a causa de estos actos, el Seminario, que funcionaba 
fuera de las instalaciones ocupadas como cuartel, quedó sin funcionar.?* 

A pesar de que el obispo de Tulancingo no estaba en el país, las 
autoridades constitucionalistas lo declararon persona non grata, esta 
declaración se mantuvo a pesar de la amnistía proclamada por el 
presidente Venustiano Carranza durante 1917. El Gobierno encabezado 
por Nicolás Flores, entonces ya constitucional y legal después de un 
proceso electoral tortuoso, siguió expresando un año después que tal 


Sínodo de la Diócesis de Tulancingo. Celebrado en la Santa Iglesia Catedral los días 8, 9, 10 y 11 de 
septiembre de 1922 bajo la presidencia del Ilmo. y Revmo. Sr. Dr. D. Vicente Castellanos y Núñez, México, 
Escuela tipográfica Salesiana, 1924, p. 9. 


17 El acontecimiento se encuentra registrado el 1 de enero de 1916 en Teodomiro Manzano segunda 
parte, op. cit. p. 166, que a su vez fue tomado del periódico La Reforma de Pachuca, núm. 26 del 1* de 
enero de 1916. 


18 _Ibíd. p. 175. 
19 Libro 26 de “Efemérides”, op. cit. p. 16. 
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personaje de la Iglesia no era bien visto en la entidad, por lo que no 
podía pisar su territorio de ninguna manera.” 

El obispo Herrera y Piña, sin embargo, regresó a su diócesis a inicios 
de 1918, después de varios intentos de cruzar la frontera.? Intentó 
reconstruir el Seminario y restaurar las instalaciones eclesiásticas, 
además de retomar sus visitas pastorales, aunque el ambiente opuesto 
lo pusiera en peligro. Cuando visitó Huejutla, en abril de 1919, estuvo a 
punto de ser secuestrado por un grupo que quería pedir por su rescate 
más de cien mil pesos o, en su defecto, llevarlo a predicar en favor de la 
revolución en las comunidades indígenas. Sin embargo, la comitiva que 
lo acompañaba lo resguardó y ocasionó que el caballo que montaba 
saliera despavorido entre la maleza.” 

Durante 1918 se fundó, en Hidalgo, el Consejo 102 de los 
Caballeros de Colón, denominado “Bartolomé de Medina” y 
conformado por un conjunto de laicos ricos —no se sabe a ciencia 
cierta quiénes eran-, cuyas intenciones se concentraron en servir 
a la Iglesia en los ámbitos de la caridad, el apoyo económico y 
el servicio voluntario; en abril de 1919, esta organización declaró 
que lucharía por los fueros de la “Santa Religión”, aunque el 
vulgo popular los criticó en Pachuca por estar relacionados con 
la apertura de cines, salones de baile y sitios para el deporte. Ya 
durante 1918 propusieron restaurar el Convento de San Francisco, 
del que fungían como benefactores.** 

El 12 de diciembre de 1920, el padre José Castillo y Piña brindó 
una conferencia en Pachuca sobre la explotación del capital en la 
sociedad y la miseria, retomando los postulados de la encíclica 
Rerum Novarum y la necesidad urgente de que la religión encabezara 
la batalla para neutralizar los efectos negativos en la trayectoria 
de la Iglesia católica en México, con esta conferencia los oyentes 
estuvieron de acuerdo, entre ellos miembros de la jerarquía que 
transmitieron esas consideraciones a sus colegas.”* 


159) 


0 Teodomiro Manzano, op. cit., p. 189. Ver Libro 26 de “Efemérides”, op. cit. p. 15. 


hm 


1 Yolanda Padilla Rangel, op. cit. p. 82. 
22 Teodomiro Manzano, ibíd. p. 208. 
3 Ibíd. pp. 208-209. 


24 Esta conferencia es abordada por José Miguel Romero de Solís, El aguijón del espíritu, historia 
contemporánea de la Iglesia en México (1892-1992), México, Instituto Mexicano de Doctrina Social 
Cristiana/El Colegio de Michoacán/Archivo Histórico del Municipio de Colima/Universidad de Colima, 2006, 
pp. 309-310. 


hm 
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Laexperiencia amarga de la persecución anticlerical constitucionalista 
en Hidalgo menguó desde 1920, como efecto de la conciliación 
y pacificación que el presidente provisional Adolfo de la Huerta 
estableció para preparar el terreno cuando llegara al poder el 
caudillo Álvaro Obregón. La Iglesia católica tuvo un respiro que fue 
aprovechado desde el Vaticano para reestructurar y reordenar, pero, 
sobre todo, para reencauzar las actividades católicas luego de la 
tormenta constitucionalista que mantuvo fuera de circulación a los 
arzobispos y obispos.” 

El Papa Benedicto xv, cabeza de la Santa Sede, instruyó al clero 
mexicano para retomar los postulados de la Rerum Novarum en la 
acción social, lo que implicó la reorganización para enfocarse en el 
Jubileo de la Guadalupana, en la construcción del monumento a Cristo 
Rey en Guanajuato y en la reestructura territorial y de la jerarquía en 
el país; estas intenciones que permitirían reforzar a la Iglesia católica 
en México se dieron a conocer en febrero de 1921. Esta reorientación 
afectó al estado de Hidalgo, ya que el obispo de Tulancingo, Monseñor 
Juan Herrera y Piña, fue nombrado como arzobispo de Linares en 
Nuevo León, y fue reemplazado por monseñor Vicente Castellanos, 
quien era el obispo de Campeche.”” 

La muerte del Papa Benedicto xv el 22 de enero de 1922 no retrasó 
la reestructuración de la Iglesia católica en México, ya que el delegado 
apostólico, monseñor Ernesto Filippi, continuó con el plan y la Santa 
Sede siguió apoyando ese plan de refortalecimiento desde lejos. 2 

En el mes de octubre se dio la noticia de que se crearía un nuevo 
obispado con partes de los estados de Hidalgo, Veracruz y San Luis 
Potosí.?* Efectivamente, el 24 de noviembre se dio a conocer la Bula 
de erección Inter negotia, que estableció la creación del Obispado 
de la Huasteca, con cabecera en Huejutla.* El nuevo obispado 


25 Sobre esta dinámica ver María Gabriela Aguirre Cristiani, “Acciones y reajustes del clero católico en 
México 1920-1924: una respuesta a la Constitución de 1917”, en Iztapalapa, núm. 43, enero-junio, uam 
Ixtapalapa, 1998, p. 120. 


26 Ibíd. p. 123. 
27 Ibíd. p. 124. 
28 Ibíd. p. 126. 
29 Teodomiro Manzano, op, cit. p. 262. 
30 Ibíd. p. 266. 


325 


tendría 25 parroquias bajo su jurisdicción, 17 en Hidalgo y el resto en 
Veracruz y San Luis Potosí, abarcando las siguientes poblaciones 
expuestas en la tabla 2. 


Tabla 2 
Parroquias del nuevo Obispado de la Huasteca 
1922*! 
Parroquias de Hidalgo Parroquias de Veracruz 
Canali Chicontepec 
Coacuilco llamatlán 
Chapulhuacán Ixhuatlán 
Huautla Platón Sánchez 
Huatzalingo Zontecomatlán 
Huejutla 
Jalpantepec Parroquias de San Luis Potosí 
Metlaltoyuca Tamazunchale 
Pantepec San Martín Chalchicuautla 
Pisaflores Jilitla 
San Felipe Orizatlán 
Tepehuacán 
Tlanchinol 
Xochiatipan 
Xochicoatlán 
Yahualica 
Zolotla 


Hacia el 4 de febrero de 1923 fue consagrado en la ciudad de León, 
Guanajuato, como obispo de la diócesis de Huejutla, el señor D. José 
Manríquez y Zárate;* la posesión formal de la diócesis ocurrió hasta 
el 9 de julio de 1923. La primera acción que tomó fue la creación del 
Seminario Conciliar, ya con la participación de huastecos blancos 
y nativos, meses después expidió un decreto para la creación del 


31 José Bravo Ugarte, op. cit. p. 36. 
32 Teodomiro Manzano, op. cit. p. 270. 


33 Lauro López Beltrán, Manríquez y Zárate, Primer obispo de Huejutla, sublimador de Juan Diego, 
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Centro Educativo Diocesano, para fomentar vocaciones y las labores 
del Seminario.** Tres estudiantes indígenas y cinco blancos fueron los 
primeros educados y orientados por el obispo.?** 

El Seminario quedó funcionando formalmente en octubre de 1924 
con los alumnos huastecos y otros más que llegaron de Guadalajara y 
Tulancingo, a partir de entonces el rector fue Arturo F. Arellano, vicario 
y cura de la Parroquia de Chicontepec. En el Seminario se enseñaban 
las materias de Disciplina, Latín, Filosofía, Teología y Doctrina, las 
cuales fueron impartidas por cuatro profesores, incluyendo al prelado.** 

La primera visita pastoral de Manríquez y Zárate duró tres meses por 
la Sierra de Huejutla hasta llegar a la desembocadura del río Pánuco. 
La miseria, la ignorancia, la idolatría y la “pobreza espiritual” de los 
indígenas y pobladores le impresionó. La enseñanza del catecismo y 
la doctrina cristiana fueron una prioridad dentro de la diócesis, por esta 
razón fue importante el Seminario y la labor de los sacerdotes, cuyo 
número estimado era de 18." Según el mismo obispo, la población 
indígena de la diócesis ascendía a 60 mil almas, que había que sacar 
del ostracismo religioso católico.** Junto con el profesor Ildefonso 
Velázquez Ibarra, proveniente de la ciudad de México y que había 
nacido en León, Guanajuato, el obispo emprendió un proyecto intensivo 
para la creación de escuelas católicas en el territorio de la diócesis 
durante 1925 y 1926. El Centro Educativo Diocesano fue la instancia 
directora de esa empresa para la formación de niños y jóvenes en las 
parroquias y centros,* además se crearon 40 centros de catequesis y 
doctrina en el territorio de la diócesis.* 

Durante 1924, Manríquez y Zárate fundó la Asociación de la 
Juventud Mexicana en las Huastecas para acercar a los jóvenes a la 
labor católica educativa y emprender la difusión de la catequesis y la 


heroico defensor de la fe, obra conmemorativa del Quinto Centenario del natalicio de Juan Diego, 1474- 
1974, México, Editorial Tradición, 1974, p. 207. 


34 Ídem. 
35 Ibíd. p. 208. 
36 Ibíd. p. 208-209. 


37 Ídem. Ver también Patricia San Pedro López, “La Iglesia católica en la Huasteca, 1923-1940”, artículo 
que se encuentra en la red y que aporta importantes cuestiones sobre las actividades de la diócesis en 
esos años; que se puede consultar en esta dirección: 
http://www.azc.uam.mx/socialesyhumanidades/03/reportes/soc/lec/vIso002.paf, p. 7. 


38 Lauro López Beltrán, ¡bíd. pp. 236-237. 
39 Ídem. 
40 Patricia San Juan López, ibíd. p. 10. 
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doctrina en los lugares más apartados y recónditos de la Sierra norte 
de Hidalgo. La proximidad con la Unión de Damas Católicas permitió 
entonces acercar a las mujeres a la misma misión; también se fundó 
el órgano El Heraldo de las Huastecas y La Amiga de la Verdad, estas 
publicaciones servían para la labor de los catequistas nativos que 
diariamente llevaron la doctrina cristiana a infinidad de comunidades, 
rancherías y pueblos de la Huasteca.” 

Para el siguiente año, Manríquez y el profesor Ildefonso Velázquez 
Ibarra fundaron la Escuela Normal de Huejutla, en la que ingresaron 165 
estudiantes varones, en el curso de un par de años, 350 normalistas 
habían asistido a dicha escuela, sin un énfasis en la educación 
religiosa sino en la vida práctica y concentrándose en el conocimiento 
del entorno inmediato.*? 

La labor del obispo de Huejutla fue ampliamente conocida en el estado 
de Hidalgo así como la presencia del obispo Vicente Castellanos y Núñez en 
Tulancingo que se vio incrementada por su participación en la reordenación 
del territorio diocesano y su participación en importantes acciones públicas, 
como la instalación del servicio de agua potable en esa ciudad.“ 

Las visitas pastorales del obispo de Tulancingo se vieron menguadas 
por constantes enfermedades que padeció, estas lo mantuvieron 
alejado en varias ocasiones en 1923 y 1924; de hecho, por esta razón, 
en 1926, la Santa Sede decidió nombrar un obispo Auxiliar, que no 
pudo llegar sino hasta 1929, Dr. Luis Benítez y Cabañas, que nació en 
Puebla y había estudiado en la Compañía de Jesús.** 


XXX 


Ainicios de 1925 comenzaron a llegar nuevos nubarrones anticlericales 
al estado de Hidalgo, a finales de febrero arribaron a Pachuca 
propagandistas de la Iglesia Nacional Mexicana, la famosa Iglesia 
cismática que en la capital de la república fue creada en ese mismo 
mes, encabezada por el diputado Ricardo Treviño, por el llamado 
patriarca José Joaquín Pérez y Budar y por el sacerdote español Luis 


41 Lauro López Beltrán, op. cit. p. 238. 


42 Patricia San Pedro López, op. cit. p. 12. Véase también el artículo publicado electrónicamente de 
Gonzalo Aquiles Serna, “La Escuela Normal Libre de Huejutla, 1925-1935, una historia para preservar”, p. 
1-4, que proviene de una ponencia, en 
http://www.comie.org.mx/congreso/memoriaelectronica/v09/ponencias/at09/PRE1177698825.pdf 


43 Teodomiro Manzano, Op. cit. p. 349. 


44 Arquidiócesis de Tulancingo, http://www.arquidiocesisdetulancingo.org 
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Manuel Monge, más unos cuantos miembros del grupo denominado 
“Caballeros de la Orden de Guadalupe”, formada con las huestes de 
la Confederación Regional Obrera Mexicana (crom), en la Iglesia de 
la Soledad.* Los propagadores en Pachuca quisieron apoderarse del 
templo del Carmen en varias oportunidades, sin éxito.** Todavía en 
el mes de noviembre intentaron apoderarse de la iglesia de Tenango 
de Doria, al mando del presbítero José Uribe, hecho que ocasionó un 
enfrentamiento con los defensores del templo, por lo que tuvo que 
intervenir la policía para impedirlo,*” entonces el obispo de Tulancingo 
escribió al presidente Plutarco Elías Calles, quien dio instrucciones al 
gobernador de Hidalgo para que actuara en consecuencia.* Vicente 
Castellanos, por su parte, escribió al gobernador su agradecimiento 
con la frase: “pido al señor lo bendiga”.** 

El sábado 27 de marzo de 1925, en la coronación del Santo Cristo 
de las Maravillas en el municipio del Arenal, en el distrito de Actopan, 
un grupo anticlerical robó la corona de oro macizo de la imagen, la 
autoridad puso preso al sacerdote del lugar, Emiliano Valtón, de 
nacionalidad francesa, para deslindar responsabilidades y suspendió 
el culto. Fue entonces cuando intervino el obispo de Tulancingo con 
una airada protesta ante la secretaría de Gobernación, por lo que el 
secretario de gobierno de Hidalgo tuvo que enviar un pormenorizado 
informe, señalando que el juez de primera instancia de Actopan había 
decidido la aprehensión del cura porque desde el púlpito atacaba a las 
autoridades de todos los niveles, además de que era director de una 
escuela particular en Actopan. La secretaría de Gobernación ordenó 
que se abriera el culto en el santuario de El Arenal y se permitiera 
al cura encabezar las festividades, sin cancelar el procedimiento en 
su contra.* 

La secretaría de Hacienda se propuso, en marzo de 1925, realizar 
un catálogo de construcciones religiosas del estado de Hidalgo, con la 
finalidad de contar y evaluar su riqueza patrimonial y lo que contenían; 
esta intención ocasionó mayor irritación en el clero, ya que vieron que la 


45 Véanse más detalles al respecto en Alicia Olivera Sedano, Aspectos del conflicto religioso de 1926 a 
1929, sus antecedentes y consecuencias, México, inaH, 1966, pp. 105-106. 


46 Teodomiro Manzano, op. cit. p. 328. 
47 Ibíd. p. 344. 

48  Ibíd. p. 345. 

49 Ibíd. p. 346. 

50 Ibíd. pp. 330, 331. 
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fiebre nacionalizadora del presidente Calles ocasionaría que la riqueza 
pasara a otras manos. El levantamiento de la información comenzó en 
ese año, a pesar de que se publicó hasta 1940.*! 

A inicios de 1925, el obispo de Huejutla, Jesús Manríquez y Zárate, 
dio a conocer una segunda carta pastoral a sus feligreses, en la que 
estableció que la Iglesia tenía el derecho de poseer la propiedad 
sobre sus templos, que ningún sacerdote podría brindar información 
al gobierno sobre las propiedades eclesiásticas, y que ningún 
sacerdote podría sujetarse a las disposiciones gubernamentales. La 
carta vislumbraba que la política anticlerical del presidente Calles 
ocasionaría una reacción furibunda, que tendría que reprimirse; casi 
de inmediato, el secretario de Gobernación procedió a solicitar a las 
autoridades del fuero federal en Pachuca, para que se consignara al 
prelado en el Juzgado de Distrito, tuvo que declarar oficialmente y sin 
abogado defensor en tal proceso. Esta acción fue una muestra de la 
oposición que tendría el obispo ante el anticlericalismo callista en los 
próximos años.*? 

Los ánimos exaltados de los católicos radicales del obispado de 
Huejutla llegaron a expresarse con fuerza en diciembre de 1925, 
asegurando que se opondrían a cualquier decreto o ley que impidiera 
la libertad religiosa y los llamados “derechos” por la expresión de la 
vida católica; la legislatura del estado discutía por aquel entonces la 
posibilidad de establecer la reglamentación anticlerical en un decreto 
sobre el tema, lo cual hizo eco de la política callista federal. Los 
diputados José Rivera y Javier Rojo Gómez habían presentado la 
iniciativa en el Congreso con énfasis en la limitación de sacerdotes, 
entre otras medidas. Bajo esta afrenta, se dio a conocer la Quinta Carta 
Pastoral del obispo de Huejutla, Manríquez y Zárate, en la que criticó 
acremente la iniciativa convocando a la población mexicana a defender 
los derechos de la Iglesia.*? 

Los sacerdotes de Huejutla, encabezados porel presbítero Pascual 
de la yHs Robles, expresaron en una circular, siguiendo la Quinta 
Carta Pastoral, que estaban “dispuestos a morir por la religión”, 


51 Adriaan C. van Oss, “La Iglesia en Hidalgo hacia 1930”, en Historia Mexicana, México, vol. 29, núm. 2 
octubre-diciembre 1979, pp. 301-324. 


52 Teodomiro Manzano, Op. cit. p. 335. El hecho se consigna igualmente en Lauro López Beltrán, op. cit. 
pp. 242-243. 


53 Quinta Carta Pastoral que el Ilmo. y Rvmo. Señor Obispo de Huejutla dirige a sus Diocesanos con 
motivo del proyecto de ley sobre reducción de sacerdotes presentado al Congreso del Estado de Hidalgo, 
Huejutla, Hidalgo, 22 de noviembre de 1925. Patricia San Pedro López, art. cit. p. 13. 
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también protestaron enérgicamente ante la política anticlerical 

del régimen callista y de las posibilidades de que en el estado de 

Hidalgo se estableciera por decreto una legislación contraria a la 

libertad religiosa y a los derechos “legítimos” de la Iglesia. El artículo 

segundo de dicha circular, publicada en el periódico Excélsior de la 

capital de la república el 22 de diciembre de 1925 fue revelador: 
Declarar a la faz de nuestra patria y del mundo civilizado que por ningún motivo, 
ni aun el de la fuerza bruta, nos someteremos al decreto arriba mencionado, 
cualquiera que sea su tenor y forma. Que defenderemos denodadamente los 
derechos de Dios que está sobre sus enemigos y a una persecución que vivamente 
hemos deseado para probar, siquiera sea con la muerte, que todavía convencidos 
en el seno de la Iglesia, son completamente nulos para los que nos honramos en 
obedecer autoridades que van muy por encima de fusiles, cañones y de sangre. En 
una palabra: estamos ya dispuestos a morir, queremos que de una vez vacíen sobre 
nosotros todo ese farsante “amor al pueblo' que respira sangre, desolación y miseria 
por todas partes: ¡Atrevidos! ¡Valientes! en contra de Dios y por su Iglesia.** 


La virulencia de la advertencia ocasionó que el proyecto de tal decreto 
fuera guardado en su discusión, como se reveló en la prensa local los 
primeros días del mes de enero de 1926.* 

En febrero aparecieron en el periódico El Universal, las 

declaraciones que, a nombre del Episcopado Mexicano, el arzobispo 
José Mora y del Río manifestó, ratificando la protesta colectiva en 
contra del artículo 130" de la Constitución, protesta que la jerarquía 
católica había realizado el 24 de febrero de 1917; por esta ratificación 
pública, el arzobispo fue consignado a la Procuraduría, la cual 
después expresó que no había delito que perseguir.** 
El obispo de Tulancingo, Vicente Castellanos, envió un comunicado 
al Arzobispo expresando la adhesión de los católicos de su grey a su 
defensa, pero también advirtió que la jerarquía católica del estado 
de Hidalgo se encontraba al tanto y alerta ante las agresiones del 
jacobinismo callista.?” 

El 16 de febrero la acción gubernamental estatal se concentró en la 
aplicación de la ley anticlerical, se envió una circular a los presidentes 
municipales, marcada con el número 34, que ordenó que se notificara a 
los ministros de cultos con nacionalidad extranjera que tenían 24 horas 
para que abandonasen los templos en que oficiaran, de lo contrario 


54 Citado en Teodomiro Manzano, ¡bíd. pp. 350-351. 
55 Ibíd. p. 352. 
56 Alicia Olivera Sedano, op. cit. p. 107. 


57 Teodomiro Manzano, op. cit. p. 355. 
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se procedería en su contra por violación al precepto constitucional. 
Como efecto de esta circular, por ejemplo, el presidente municipal 
de Tulancingo mandó clausurar las escuelas católicas y el seminario 
conciliar de la población,** por esta razón el sacerdote de origen alemán, 
Juan Bernardi Spurk, párroco de Huasca, tuvo que esconderse en el 
rancho de los hermanos Oberd.** 

Ante tantas agresiones contra los católicos y la Iglesia, el obispo de 
Huejutla, Manríquez y Zárate, dio a conocer su Sexta Carta Pastoral 
el 1 de marzo de 1926, donde denunciaba “ante el mundo civilizado” 
las agresiones de que era objeto la Iglesia católica por parte del 
gobierno, dando a conocer una postura radical contra la legislación y 
las autoridades de todos los niveles;* la Carta Pastoral de Manríquez 
no tenía desperdicio en varios de sus párrafos: 


No nos limitamos únicamente a rechazar indignados los artículos 3, 5, 27 y 130 de la 
llamada Constitución queretana, sino que extendemos nuestra reprobación y anatemas 
a todas y cada una de las leyes, a todos y cada uno de los preceptos violatorios del 
Derecho Divino, del Derecho Natural y de las Sacrosantas Disposiciones de la Iglesia”; 
“La intromisión de los gobiernos civiles en cualquiera forma que se produzcan, no 
son otra cosa que atentados de la fuerza bruta contra la fuerza incontrastable del 
derecho”; Declara el señor Ministro Tejeda que el pueblo mexicano, sobre todo el pueblo 
humilde está en todo de acuerdo con la actual persecución y reclama a toda costa el 
cumplimiento de las leyes. Retamos al señor Ministro a un plebiscito verdaderamente 
popular para que él y el mundo entero se convenzan una vez más del sentir del pueblo 
mexicano, bien que el mencionado señor Ministro ha presentido su derrota, desde el 
momento en que ha pretendido acallar con la fuerza de las armas la honda indignación 
del pueblo mexicano”; “¿Con qué derecho procede el Gobierno al apoderarse de los 
bienes eclesiásticos cada vez que se le antoja? ¿De quién y cuándo ha recibido el poder 
de arrebatar los templos consagrados por el pueblo al culto de Dios verdadero para 
convertirlos en Sinagogas de Satanás? Pero son más odiosas aun las pretensiones 
del Gobierno al querer convertir a la Iglesia en una dependencia del Estado y a los 
sacerdotes en simples sirvientes de la administración”; “Tanto el señor Presidente de 
la República como el señor ministro de Gobernación hacen alarde de valor en estos 
momentos solemnes en que estrangulan implacablemente la religión del pueblo 
mexicano, y se admiran de que no haya hombres que presenten el pecho descubierto 
a los esbirros jacobinos, armados de balas hasta los dientes”; “Ha declarado también 
últimamente el señor Presidente de la República que considera que de la aplicación 
de los artículos atentatorios de la Constitución en materia religiosa, no ha surgido 
problema de importancia en el país y que todo se ha reducido a protestas más o menos 
escandalosas en que actúan solamente mujeres, sin tener los individuos del sexo 


58 Ibíd. p. 356. 


59 El expediente del párroco alemán, donde así se establece, se encuentra en el Archivo General de la 
Nación, Acn-Dirección de Investigaciones Políticas y Sociales (biPs), expediente 2-1/362.6 (43)/473. 


60 Alicia Olivera Sedano, op. cit. p.108. Véase también Antonio Rius Facius, México cristero, historia de 
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masculino el valor suficiente para presidirlas y capitanearlas en sus heroicas empresas. 
Miente el señor Presidente de la República al asentar tal afirmación”; “Debe saber que 
acá en estas lejanas tierras, sumidas perpetuamente en la barbarie y bañadas por un sol 
africano, existe un hombre, un cristiano que tendrá el valor, con gracia divina, de subir al 
martirio, si es necesario por la causa sacrosanta de Jesucristo y de su Iglesia. Sólo pide 
una gracia al jacobinismo si es que el jacobinismo puede conceder favores, de que no 
se le asesine por la espalda. Si el Gobierno jacobino exige de los católicos mexicanos el 
verdadero valor cristiano, nosotros tenemos el derecho de exigir de nuestros verdugos 
siquiera el valor y la osadía de los Césares de Roma pagana.** 


También acusó al presidente de la república de mentir, afirmando lo 

siguiente: 
Reprobamos, condenamos y anatematizamos todos y cada uno de los crímenes 
cometidos por el Gobierno mexicano en contra de la Iglesia Católica en los últimos 
días, sobre todo su no bien disimulada intención de acabar de una vez para siempre 
con la religión Católica en México... ¿Y quiere el Gobierno que nosotros, los 
Obispos, los verdaderos legisladores de la Iglesia y los jefes natos del pueblo de 
Dios, enmudezcamos ante semejantes atropellos?...*2 


Días después, el secretario de Gobernación solicitó al Procurador 
General de la República proceder legalmente, quien turnó la orden 
al Juez de Distrito del Estado de Hidalgo para que Manríquez y 
Zárate compareciera en un citatorio, al cual contestó el obispo 
manifestando que los magistrados civiles no tenían derecho de 
conocer de asuntos eclesiásticos; pasados unos días, el juez mandó 
a aprehender al obispo con un batallón de soldados federales 
comandados por el Coronel Enrique López Leal, al mando de 500 
soldados, en Huejutla. Ante la negativa de los citatorios, el Coronel 
López acudió con la orden de aprehensión signada por el Juez de 
Distrito de Pachuca, donde se acusaba a Manríquez de desacato a 
la autoridad y sedición. Para el día 16, el obispo partió preso hacia 
la ciudad capital del estado.** 

Todavía el día 15 de mayo, se conoció el decreto del Congreso del 
Estado de Hidalgo, que el gobernador Matías Rodríguez dio a conocer 
a la población con el número 53, donde se reglamentaba que el número 
de sacerdotes que podía oficiar en el territorio del estado era de uno por 


61 Sexta carta pastoral que el llmo. y Revmo. Señor Obispo de Huejutla dirige a sus Diocesanos, 
Huejutla, Hidalgo, 3 de abril de 1926, apud. Teodomiro Manzano, Op. cit. pp. 358-359. Ante el impacto de 
las declaraciones en el estado de Hidalgo, este historiador local reprodujo partes de la Carta Pastoral por 
el interés público que brindaron. Estos párrafos son reproducidos también por Patricia San Pedro López, 
art. cit. p. 14. 


62 Sexta carta pastoral..., ¡bíd. p. 5. 
63 Lauro López Beltrán, op. cit. pp. 246-247. 
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cada municipio, exceptuando Pachuca y Tulancingo, que tenían más 
parroquias, donde podía haber hasta dos sacerdotes oficiantes por cada 
una; los sacerdotes debían contar con autorización del ejecutivo del estado 
para ejercer; los presidentes municipales debían cuidar que los sacerdotes 
autorizados ejercieran su función, evitando la acción de los “misioneros”; 
todos los sacerdotes tenían que ser mexicanos por nacimiento.** 

El Juez de Distrito decretó la libertad caucional mediante el pago 
de diez mil pesos oro, lo que permitió que el Obispo Manríquez fuera 
sacado del Cuartel General para ser trasladado a prisión domiciliaria 
al templo de la Asunción en la ciudad de Pachuca, mientras que las 
autoridades establecieran su culpabilidad por los hechos referidos en 
su contra. A partir del 26 de mayo, el obispo estuvo retenido en ese 
templo, custodiado por centinelas policiales y militares. El abogado 
defensor dio por argumento la enfermedad que padecía el obispo, 
pero la autoridad trajo médicos legistas para su atención inmediata. 
Las protestas del Episcopado mexicano, signadas ese mismo día y 
dirigidas al presidente de la república, no surtieron efecto, pues se 
consideró que fomentaban la agitación.** 


La efervescencia anticlerical se recrudeció a nivel nacional por la 
expulsión del Delegado Apostólico monseñor Jorge Juan Caruana el 
12 de mayo de 1926, además de las respuestas del presidente Calles 
a los comunicados de prensa y correspondencia del Episcopado; 
todo era el preámbulo de la expedición de la ley Calles, que signó el 
presidente de la república el 14 de junio, para ser aplicada el 31 de 
julio. Esto aceleró el conflicto que generaría una guerra cruenta de los 
católicos contra el gobierno.** 

En el caso de Hidalgo, varios presidentes municipales, apoyados 
por las jefaturas de policías, comenzaron a suspender la celebración 
del culto en los templos; uno de los casos significativos fue el ocurrido 
en el Mineral del Monte el 1 de junio de 1926, cuando la policía impidió 
la celebración de la misa al cura Espinosa para clausurar el templo, con 


64 Decreto 53, signado por el ejecutivo del estado de Hidalgo, Matías Rodríguez, 15 de mayo de 1926, 
en AGGEH sección Bandos y decretos. 
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66 José Miguel Romero de Solís, op. cit. p. 337. 
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la protesta airada de la población.*” Las damas católicas de Tulancingo 
hicieron lo propio defendiendo las creencias religiosas del pueblo, ante 
el cierre del culto en esa ciudad.* Las mujeres católicas de Huejutla se 
organizaron para protestar por la aprehensión del obispo Manríquez, 
pidiendo a las niñas, señoritas y damas que vistieran de luto, que no 
asistieran a bailes, diversiones o tertulias y que mantuvieran enlutadas 
también las fachadas de sus domicilios. El defensor del obispo 
Manríquez, Felipe Barros, fue gestor de 51 amparos de sacerdotes 
contra las medidas anticlericales del gobierno estatal.”* 

Ya para entonces, la Liga Nacional Defensora de la Libertad 
Religiosa (en adelante LNDLR) se había organizado como la cabeza 
principal de la organización católica, Seis lugares de Hidalgo 
figuraron en la agrupación entre marzo y junio de 1926, con centros 
en Real del Monte, Huichapan, Santo Tomás, Tepeji del Río, 
Tezontepec y Tulancingo.”? la LNDLR jugaría un papel destacado en 
el tema de la suspensión de cultos decretada en protesta por la 
aplicación de la ley Calles. La Asociación Católica de la Juventud 
Mexicana (Acum) hizo lo propio en varias poblaciones de Hidalgo, sus 
miembros fueron propagandistas y mensajeros, y al mismo tiempo 
continuaron apoyando la catequesis y ciertas actividades religiosas 
y de información, principalmente en Huejutla.”2 

Mientras, el obispo de Tulancingo, Vicente Castellanos, asumió una 
postura de temor y cobardía ante la efervescencia anticlerical, pues 
el 25 de mayo escribió al presidente de la república con el objetivo de 
pedir ayuda pecuniaria para terminar las obras de instalación del agua 
en Tulancingo; y cuya respuesta inmediata fue el logro de una cantidad 
de mil pesos para dicho propósito.”* El obispo se fue de Hidalgo para 
asistir a un congreso eucarístico en Chicago, Estados Unidos, para 
luego ser recibido por el Papa Pío xi en el Vaticano el 21 de julio.?* 

Ya el 27 de julio, los católicos hidalguenses protestaban y se 
movilizaban frecuentemente, desde ese día circuló en Pachuca una 
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hoja que proclamaba: “¡Viva Cristo Rey! ¡Viva la Virgen de Guadalupe! 
Excitativa a los católicos”. Se invitaba al bloqueo y a no asistir a ningún 
acto público. Estas hojas fueron distribuidas por miembros de la LNDLR.”? 

El 31 de julio se dio el cierre de cultos en el estado de Hidalgo, los 
templos fueron entregados a las autoridades, por lo que se designaron 
varios ciudadanos notables, para que cuidaran el patrimonio de los templos. 
En el caso de Pachuca, por ejemplo, algunos ciudadanos distinguidos 
fueron designados para el cuidado de los templos de La Asunción, San 
Francisco, del Carmen y de la Villita.”? De esta manera, el domingo 1* de 
agosto de 1926 los templos en Hidalgo permanecieron cerrados, dado que 
los párrocos entregaron a las personas designadas por las autoridades 
todos los bienes bajo inventario y el día siguiente, además, el estado vivió 
un día de inestabilidad política, ya que el gobernador Matías Rodríguez 
obtuvo licencia para separarse del cargo y entregó el gobierno al profesor 
Raymundo Gómez, designado por el Congreso local.”” La región estaba 
revuelta “con Dios y con la Ley”, sin duda. 

Manríquez y Zárate desde su encierro comenzó a hacer declaraciones 
en contra de las acusaciones del secretario de Relaciones Exteriores, 
Aarón Sáenz, sobre los cargos que emprendía el Episcopado. Con la 
virulencia que lo caracterizaba, expresó que no solamente la legislación 
anticlerical había provocado la situación religiosa, sino el alto nivel de 
persecución que mancillaba la libertad de los católicos en México.”* 

El obispo Manríquez y Zárate estuvo casi un año preso en Pachuca, 
hasta que fue conducido a la Inspección de Policía de la ciudad de 
México, y fue aprisionado en una celda en los sótanos del edificio 
ubicado en la calle de Ejido. En abril de 1927 fue deportado a los 
Estados Unidos, directo de la secretaría de Gobernación. En Laredo 
estuvo unos días, para luego trasladarse a la ciudad de San Antonio, 
Texas, donde vivió desterrado.”* 

La persecución anticlerical fue un hecho cotidiano que caldeó 
los ánimos de las y los católicos, el 19 de agosto de 1926 fueron 
aprehendidos los propagandistas que repartían volantes en 
apoyo al boicot decretado por el Episcopado. Rafael Martínez, 
Aurelio Jiménez y Gabriel Uribe fueron detenidos en Tulancingo 
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y conducidos a Pachuca ante el Juez de Distrito.*” En el mes de 
octubre se apresaron a los señores Francisco Martínez y el señor 
lllezcas, en compañía del sacerdote Nicolás Contreras, por celebrar 
misa. Hasta las beatas que asistieron a ese acto fueron llevadas 
ante las autoridades en Tulancingo.?! 

En Hidalgo, la guerra de los católicos estuvo desarticulada, a pesar 
de la presencia de la LNDLR y del apoyo a lo lejos del obispo de Huejutla, 
Manríquez y Zárate.* El activismo de Manríquez fue apaciguado por 
el Vaticano, que dio instrucciones para que los obispos se abstuvieran 
de participar en la guerra armada o en opiniones que ofendieran al 
gobierno furibundo de Calles.* 

En el caso de Hidalgo no se dieron escaramuzas armadas, una de las 
razones fue porque el movimiento agrarista, los militares y las policías 
municipales, por instrucciones del gobierno del estado, mantuvieron un 
control férreo de las actividades de los católicos, sobre todo, en la zona 
de la Huasteca, donde la admiración por el obispo Manríquez y Zárate era 
popular entre la población.** El profesor Ildefonso Velázquez fue designado 
Secretario de la Sagrada Mitra, para que tuviera autoridad y manejara 
desde ese cargo las escuelas y actividades de la diócesis. El catecismo y 
las misas se continuaron celebrando en el campo, debajo de los árboles, 
aunque los agentes espías de los agraristas y de las autoridades dijeran 
que se realizaba labor de sedición.* 

En febrero de 1927, El Observador de Pachuca informó de actos 
sediciosos en Tepeji del Río y en Tulancingo, donde se acusó a grupos 
armados vinculados, algunos de ellos, a la lucha católica.** En linderos 
con el estado de Puebla el control de la tropa y de los agraristas era muy 
fuerte, tanto que llegaron a detener a varias personas que repartían 
parque y armas a los sublevados católicos.*” 

Por no brindar información suficiente a las autoridades sobre el 
templo de Huejutla, el presbítero Félix Torres fue detenido y consignado 


80 Teodomiro Manzano, Op. cit. p. 379. 

81 Ibíd. p. 383. 

82 Alicia Olivera Sedano, op. cit. p. 178 y s.s. 

83 Jean Meyer, La cristiada, vol. 1 La guerra de los cristeros, 8? ed., México, Siglo xxi Editores, 1983, p. 20. 


84 Patricia San Pedro López, art. cit. p. 17. Ver también Javier Hernández Mogica, Organización campesina 
y lucha agraria en Hidalgo, 1917-1940, tesis de licenciatura, México, uam-Iztapalapa, 1995, p. 91. 


85 Lauro López Beltrán, op. cit. p. 207. 
86 El Observador, Pachuca, Hidalgo, 3 de febrero de 1927. 
87 Ibíd., 7 de febrero de 1927. 
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a tres años de prisión*, así como los presbíteros Arturo Arellano, 
Salvador Borja, José H. Lara y Claudio Rodríguez que fueron detenidos 
en Huejutla por violar el artículo 3“ al oficiar actividades religiosas con 
niños y jóvenes en lugares públicos.** 

El 11 de abril, los habitantes de Pachuca se lamentaron de que 
no habría celebración de la semana santa, el Episcopado tuvo que 
circular diversas disposiciones para que la grey pudiera celebrar 
días tan significativos desde sus casas. Algunos templos de 
Pachuca y Tulancingo abrieron sus puertas pero sin celebraciones 
tradicionales.** 

Las afrentas anticlericales fueron noticias de todos los días, por 
un lado, la Iglesia cismática continuó propagando la intención de 
establecer un obispado en el estado de Hidalgo, con parroquias en 
varios pueblos;* por el otro, se dieron robos en las iglesias, sobre 
todo en la catedral de Tulancingo, donde se perdieron libros, joyas 
y hasta documentos de los archivos.*% En Huejutla, la tensión social 
y los enfrentamientos entre agraristas, terratenientes y católicos 
militantes fue la tónica en todo el año de 1927, mientras que en 
las zonas de Actopan y Apan se sucedieron diversos hechos por 
la presencia de gavillas de bandoleros que asaltaron haciendas y 
ranchos.” Igualmente, el anticlericalismo llegó a sus límites con 
la persecución de varios grupos de espíritas en las ciudades de 
Pachuca y Tulancingo.* 

El 30 de octubre llegaron las noticias de que había sido consagrado 
a la cabeza de la diócesis de Tulancingo el Dr. Luis Benítez y Cabañas, 
quien no pudo tomar posesión sino hasta 1929.% 

El periódico El Observador dio la noticia de la muerte del arzobispo 
José Mora y del Río en San Antonio, el 22 de abril de 1928. Para los 
hidalguenses este personaje había sido muy importante desde que 


88 Ibíd., 9 de febrero de 1927. 

89 Idem. 

90 Ibíd. 11 de abril de 1927. 
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94 Ibíd. 27 de septiembre de 1927. 
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gobernó la diócesis de Tulancingo a inicios del siglo. Se anotó que 
fue auxiliado espiritualmente por los prelados que le acompañaban, en 
especial el muy respetado Manríquez y Zárate, obispo de Huejutla.* 

22,000 ciudadanos católicos pachuqueños se dirigieron al Congreso 
de la Unión para solicitar una solución inmediata en torno al problema 
religioso, pues la causa principal de su descontento era que el robo a 
los templos, capillas y parroquias se había hecho cotidiano, sin que 
los ciudadanos pudieran contener la acción y sin que la policía pudiera 
resolver los casos.” 5,000 personas se reunieron en los alrededores del 
templo de San Francisco en Pachuca para honrar a “Cristo Rey” el 28 de 
octubre, con la finalidad de presionar a las autoridades para solucionar el 
conflicto religioso. Desde allí se desplazaron al templo de La Villita. Rezos 
y oraciones se realizaron para que el conflicto llegara a su fin, mientras 
que la policía se mantuvo expectante.*% 

Hasta los cismáticos comandados por el patriarca Pérez levantaron 
sus instalaciones y se fueron de Pachuca ante la indiferencia de la 
población y la falta de fondos que permitieran la expansión de las labores 
cismáticas. Además, porque las autoridades también los perseguían.*** 

La efervescencia producida por el proceso electoral para elegir al 
gobernador del estado se hizo cruenta a finales de 1928, lo que produjo 
mayor indiferencia en lo relacionado con el movimiento católico que en 
otros escenarios estaba en su apogeo.*” 


El 14 de junio de 1929 se dio a conocer en el estado de Hidalgo, mediante 
la prensa, que el gobierno mexicano había logrado un acuerdo con la 
Iglesia católica, que permitiría acabar con la guerra de los católicos en 
gran parte del país, relajar las acciones anticlericales y abrir el culto 
católico en las iglesias. La prensa pachuqueña vio a estos acuerdos 
como un “concordato” y en el día de San Pedro y San Pablo se abrieron 
las iglesias para que la feligresía realizara sus celebraciones religiosas 


98 El Observador, Pachuca, Hidalgo, 23 de abril de 1928. 
99 Ibíd. 11 de octubre de 1928. 

100 /bíd. 29 de octubre de 1928. 
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tradicionales.*% Los arreglos entre la Iglesia y el Estado, signados por 
el delegado apostólico y obispo de Michoacán, Leopoldo Ruiz y Flores, 
y el obispo de Tabasco, Pascual Díaz y Flores, con el presidente Emilio 
Portes Gil, se dieron a conocer oficialmente el 21 de junio de 1929. La 
intervención del embajador estadounidense, Dwight W. Morrow, había 
sido decisiva desde el mes de mayo cuando se había entrevistado con los 
obispos de Michoacán y Tabasco en Texas. La Iglesia se quedaba en la 
misma situación que tenía antes de 1926, sujeta a la Constitución de 1917 
y las leyes anticlericales impuestas, mientras que el gobierno concedía 
la amnistía a los católicos levantados en armas. El presidente estableció 
que varios prelados intransigentes no pudieran volver del exilio por sus 
posturas radicales, como era el caso del obispo de Huejutla, José de 
Jesús Manríquez y Zárate, el obispo de Guadalajara, Francisco Orozco 
y Jiménez, y el obispo de Durango, José María González Valencia.*% 

En el titular del periódico El Observador apareció en primera plana: 
“Solución del conflicto”, y brindaba la información sobre los acuerdos.*% 
La apertura de los templos permitió que en la ciudad de México se vieran 
abarrotadas la Catedral y la Basílica, con misas celebratorias.*% Tanto 
en Tulancingo como en Huejutla se comunicó que las celebraciones 
religiosas se tardarían ante la ausencia de sus respectivos obispos, 
aunque centenares de creyentes acudieron a los templos.*” La 
devolución de los templos al clero por parte de los ciudadanos que se 
hicieron cargo se empezó a realizar desordenadamente.*"% El párroco 
de la iglesia de la Asunción, Rafael León, en Pachuca, pidió a la grey 
católica un poco de paciencia para que se dieran las celebraciones 
litúrgicas y tradicionales.*% Hasta el 4 de julio se abrieron los templos 
en el estado de Hidalgo, aunque la celebración de misas se dio el 
domingo siguiente, es decir, el día 7.* Los templos, de acuerdo con 
la secretaría de Gobernación, serían entregados al obispo auxiliar de 
Tulancingo, Vicente Castellanos.*" 
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El 9 de julio la prensa de Pachuca anunció que oficialmente se 
habían abierto todos los templos en el estado de Hidalgo, excepto 
los de La Villita y El Carmen, en Pachuca, debido a que el sacerdote 
encargado, Ramón Villanueva, se encontraba preso.**? Las actividades 
religiosas se fueron normalizando poco a poco en ambas diócesis 
correspondientes al estado de Hidalgo. 

Durante el segundo semestre de 1929, la situación de la Iglesia en 
Hidalgo no era precisamente estable. Había pocos sacerdotes y los pocos 
que había eran de la tercera edad, sobre todo en la región de Huejutla. 
Los catequistas de esta región intentaron retomar sus actividades en los 
pueblos y comunidades apartadas pero sin una buena dirección. En el caso 
de Tulancingo y su jurisdicción existió el problema de que en varios templos 
no pudieron oficiar misas ni actividades, porque no habían podido abrir ante 
la falta de sacerdotes.*? No fue el caso para el área de Ixmiquilpan donde 
hubo celebraciones multitudinarias por la apertura de los templos.*** 

Desde el mes de septiembre se reanudó el trabajo que había empezado 
la secretaria de Hacienda para evaluar el patrimonio religioso del estado 
de Hidalgo. El recorrido por localidades para evaluar capillas, parroquias, 
iglesias, escuelas, oratorios, hospitales, hospicios, curatos, cuarteles, 
ermitas, catedrales y ex conventos en más de ochenta municipios fue 
una intensa labor que se prolongó por dos años más.*!* 

La intransigencia del obispo de Huejutla en torno a la conciliación y los 
acuerdos de la Iglesia con el Estado continuó expresándose con mayor 
virulencia a finales de 1929 y durante 1930. Para Manríquez y Zárate el 
gobierno emanado de la Revolución era “socialista” y contrario a la religión 
católica de los ciudadanos mexicanos. Los católicos deberían continuar 
luchando en contra de un gobierno infernal y dedicado a la maldad, en 
defensa de la libertad religiosa y la búsqueda de la fe en las almas, para 
defender los derechos legítimos hasta con el martirio si era posible.*** 

Ese mismo año, el obispo publicó un panfleto titulado “Viva Cristo 
Rey”,**” que había sido un discurso ante la Asociación Católica de la 
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Juventud Belga, donde expresó la intransigencia en torno a los arreglos 
y repudió cualquier acción que conllevara a una conciliación que 
convirtiera a la Iglesia en una organización meramente espiritual; hizo 
un llamado a los feligreses para que no dejaran de luchar.*? Se supo 
que incluso el obispo había establecido contacto con los líderes de la 
LNDLR, para alentarlos a seguir trabajando en la defensa de los derechos 
legítimos de los católicos mediante la lucha armada. Cuestión que en 
septiembre de 1932 ocasionó que el Vaticano le llamara la atención 
mediante una carta de la Delegación Apostólica en Washington.*** 

En Huejutla, mientras tanto, logró establecerse una agrupación 
dependiente de la recientemente creada Acción Católica Mexicana (en 
adelante Acm), que aglutinó a la acum y a las Damas Católicas en el país, 
y que se dedicaría a la labor de organización espiritual y social con fines 
pacíficos y con el mismo nombre. La acm había sido fundada por la 
jerarquía transigente desde diciembre de 1929.12 Varias parroquias se 
vieron influidas por la labor de esta agrupación, que primeramente buscó 
la reorganización de catequistas y sacerdotes para expandir la idea de 
luchar por el enaltecimiento de la doctrina social cristiana, la educación de 
los fieles y el reforzamiento de las actividades espirituales. Se celebraron 
entonces las fiestas centenarias guadalupanas con una peregrinación 
de más de 400 fieles hacia la Basílica. Además, se fundó la Asociación 
de Nuestra Señora de Guadalupe, así como el plan para la catequesis 
parroquial con la conducción del presbítero Arturo Arellano. Las bases 
dejadas por el obispo Manríquez y Zárate fueron aprovechadas para 
conducir a la grey hacia la dedicación plena a las labores espirituales.*? 

La persecución anticlerical continuó en el estado de Hidalgo, mediante 
acciones de vigilancia y control de las actividades católicas; sobre todo 
en la diócesis de Huejutla se suscitaron varios problemas y roces entre 
las autoridades y los católicos. A nivel del estado, el gobierno decretó 
nuevas medidas de control para los sacerdotes limitando sus actividades, 
por ejemplo, el decreto número 306 estableció que solamente podría 
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autorizarse un sacerdote por cada cincuenta mil habitantes, y además 
tendría que obtener la autorización respectiva directamente del ejecutivo 
del estado, y bajo control de los presidentes municipales.*? 

El propio obispo Manríquez, desde el exilio, solicitó el reforzamiento 
de las actividades sociales y espirituales en Huejutla, y, para ello, escribió 
a los líderes nacionales de la acm para que visitaran la diócesis. En 
diciembre de 1934, Luis Beltrán Mendoza, presidente de la acm; Octavio 
Elizalde, líder de la Asociación Nacional de Padres de Familia; Guadalupe 
Gutiérrez de Velasco, jefe de la redacción de la revista Juventud; Raúl 
Velasco y Enrique Gómez, miembros del Comité Diocesano de la acm; 
Sofía del Valle, presidenta de la Juventud Católica Femenina Mexicana; y 
el sacerdote Darío Miranda visitaron la cabecera municipal de Huejutla en 
misión “evangelizadora” y de organización.*? 

La ausencia del obispo con más liderazgo en la región se dejó sentir 
en aquella gira de la acm. Indígenas y mestizos acudieron a la reunión 
provenientes de Xilitla, Chapulhuacán, Tlaltoyuca, Tamazunchale y de 
otras comunidades de la serranía apartada de la cabecera municipal. 
Se organizó una asamblea que permitiría establecer algunas directrices 
para combatir y atenuar la ausencia de sacerdotes y las hostilidades de 
los agraristas y las policías locales favorecidas por el anticlericalismo.*?* 

Otro punto de inquietud en la diócesis de Huejutla fue la implantación 
de la educación socialista desde 1935, a mediados del año, la 
Escuela Normal de Huejutla tuvo que cerrar sus puertas debido a 
que los profesores se negaron a cumplir con los juramentos de rigor. 
Los estudiantes fueron enviados a la Escuela Normal Benito Juárez, 
dependiente del Instituto Científico y Literario del estado de Hidalgo, 
para que continuaran con sus estudios.*? 

Ante la campaña por combatir el “fanatismo religioso” por parte de 
las autoridades educativas en Huejutla, la acm establecida alentó a 
los catequistas indígenas a continuar con su labor evangélica en las 
comunidades y rancherías de la Sierra evitando a los propagandistas 
socialistas del gobierno,*? a esto se sumaron instrucciones del 
obispo en el exilio, por lo que en 1937 se reportaron 152 centros 


122 Decreto 306 del Poder Legislativo del Estado de Hidalgo, publicado por el gobernador constitucional 
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rurales de catecismo, con más de 70 mil asistencias registradas de 
indígenas, adultos y niños, casi 600 catequistas y ayudantes hacían 
esa labor intensa.??” 

Un adepto al obispo de Huejutla fue Miguel Darío Miranda y 
Gómez, nacido en León, Guanajuato, y quien figuró al frente de la 
labor de la acm desde 1930, lo que le costó el exilio en Estados 
Unidos; fue nombrado obispo de Tulancingo a finales de 1937, para 
reemplazar al Dr. Luis María Altamirano y Bulnes, que desde 1933 
tuvo diversas problemáticas para hacer despegar las actividades 
del obispado. Miranda tomó posesión de la diócesis de Tulancingo 
el 25 de enero de 1938 con la encomienda de hacerse cargo de la 
diócesis de Huejutla. Manríquez y Zárate renunció a la diócesis de 
Huejutla el 6 de julio de 1939.1?8 

El trabajo de Darío Miranda fue intenso desde el principio al tratar 
de controlar el trabajo de las dos diócesis. La atención de más de 600 
mil habitantes en todo el estado de Hidalgo implicó la realización de un 
diagnóstico que estableciera el número de parroquias que requirieran 
de sacerdotes. Según Miranda, había un sacerdote por cada diez mil 
habitantes, lo que indicaba una carencia de oficiantes considerable. De 
inmediato se dio a la tarea de incrementar el número de sacerdotes, que 
pasó de 35 a 107 entre 1938 y 1940. También fundó la Escuela Apostólica 
y reforzó el Seminario, además fomentó la catequesis y las labores de 
organización de la Acción Católica. Para ayudar en las labores de la 
diócesis de Huejutla, el obispo nombró al sacerdote Miguel Alba como 
vicario general, así como a Manuel Gómez, secretario del presbítero, 
con la finalidad de reforzar la presencia eclesiástica en la Sierra y en 
las parroquias de San Luis Potosí y Veracruz.*?* En septiembre de 
1940 fue nombrado obispo de Huejutla el sacerdote Manuel Yerena y 
Camarena, quien se consagró en Guadalajara, Jalisco.*% 

A inicios de 1939, Manríquez y Zárate pidió a Salvador Abascal, 
líder fundador y propagandista de la organización secreta de La 
Base y de la Unión Nacional Sinarquista, que fuera a Huejutla para 
“reconquistar” los templos y lograr implantar la libertad religiosa, tal 
y como había sucedido en Chiapas y Tabasco un año antes. Los 
contactos de Abascal en Tantoyuca, Veracruz, hicieron posible que 
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fuera a Huejutla acompañado de un miembro de la extinta LNDLR, 
Felipe Rangel; las autoridades se inquietaron ante la posibilidad 
de revivir el enfrentamiento con los grupos católicos, ahora muy 
entusiasmados de participar dentro del movimiento sinarquista, que 
defendía la libertad religiosa y los derechos legítimos de la Iglesia. 
La acción no pudo hacerse porque no hubo apoyo de la feligresía 
católica, además de que las autoridades municipales de inmediato 
dieron aviso al gobierno estatal.?** 

La renuncia de Manríquez y Zárate en julio de 1939 favoreció que 
la intransigencia no se apoderara de los católicos de la diócesis de 
Huejutla, pero también permitió que con la llegada de un nuevo obispo 
se permitiera la conciliación que tanto deseaba el arzobispo de México, 
Luis María Martínez. 

Durante 1940 se dio a conocer el Catálogo de construcciones 
religiosas del estado de Hidalgo, en una edición grande hecha por 
la secretaría de Hacienda en dos volúmenes, y que apareció entre 
1940 y 1942. Las dimensiones del patrimonio religioso en Hidalgo 
fueron impresionantes, ya que se contaron y evaluaron más de 800 
construcciones. Un patrimonio destacado que no abarcaba a ser 
atendido ni por el gobierno ni por la Iglesia, sino por los miembros de 
pueblos y comunidades en todo el territorio estatal.**2 


131 Esto narra en sus memorias Salvador Abascal, Mis recuerdos, sinarquismo y María Auxiliadora, 1935-1944, 
México, Editorial Tradición, 1980, pp. 170-171. En Hidalgo se fundó por ese mismo año un Comité Estatal de la 
Unión Nacional Sinarquista. En un Censo de 1940, en Hidalgo había 2,500 militantes activos, concentrados en 
Pachuca y Huejutla principalmente. Sobre estas cifras véase Pablo Serrano Álvarez, La batalla del espíritu: el 
movimiento sinarquista en el Bajío, 1931-1952, tomo 2, México, Conaculta, 1992, p. 45. 
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Gobierno del Estado de Hidalgo, 1940-1942. 
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Tabla 3 
Municipios y bienes religiosos en Hidalgo 
Parroquias, capillas, iglesias, santuarios, templos 
1929-1942**% 


Acatlán 6 Nopala de Villagrán 10 
Acaxochitlán 13 Omitlán 3 
Actopan 15 San Felipe Orizatlán 5 
Agua Blanca 4 Pacula 2 
Alfajayucan 24 Pachuca 23 
Apan 21 Pisaflores 6 
El Arenal 7 Mineral de la Reforma 2 
Atilalaquia 3 San Agustín Tlaxiaca 7 
Atotonilco El Grande 11 San Bartolo Tutotepec 9 
Atotonilco de Tula 3 San Salvador 23 
Calnali 13 Santiago de Anaya 5 
Cardonal 11 Singuilucan 4 
Cuautepec de Hinojosa 9 Tasquillo 13 
Chapantongo 7 Tecozautla 15 
Chaulhuacán 7 Tenango de Doria 7 
Chilcuautla 5 Tepeapulco 7 
Epazoyucan 8 Tepehuacán de Guerrero 17 
Francisco |. Madero 4 Tepeji del Río 10 
Huasca de Ocampo 17 Tepetitlán 6 
Huazalingo 13 Tetepango 5 
Huehuetla 12 Villa de Tezontepec 2 
Huejutla de Reyes 10 Tezontepec de Aldama 5 
Huichapan 17 Tianguistengo 23 
Ixmiquilpan 31 Tizayuca 3 
Jacala de Ledezma 3 Tlahuiltepa 10 
Juárez Hidalgo 8 Tlanalapan 6 
Lolotla 16 Tlanchinol 29 
Metepec 5 Tlaxcoapan 6 
Metzquititlán 9 Tolcayuca 9 
Metztitlán 26 Tula de Allende 17 
Mineral del Chico 7 Tulancingo de Bravo 14 
Mineral del Monte 8 Xochiatipan 25 
La Misión 4 Yahualipa 19 
Mixquihuala 3 Zacualtipán 18 
Molango 16 Zempoala 21 
Nicolás Flores 3 Zimapán 12 


133 Las construcciones religiosas fueron contadas y ubicadas geográficamente por Rocío Ruiz de la 
Barrera, Op. cit. pp. 199-224. El análisis detallado de esta infraestructura religiosa se encuentra en Adriaan, 
C. van Oss, Op. cit. p. 308 y siguientes. 
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Los tiempos revueltos de la Iglesia en el estado de Hidalgo parecieron 
pasar a la historia desde 1938, gracias a la conciliación que se había 
establecido entre el presidente Lázaro Cárdenas y el arzobispo 
primado de México, Luis María Martínez, antiguos conocidos de la 
vida michoacana. Tanto Miguel Darío Miranda y Gómez, obispo de 
Tulancingo, como Monseñor Manuel J. Yerena y Camarena, obispo de 
Huejutla desde septiembre de 1940 se ajustaron a los tiempos y la 
política de la conciliación, por lo que ambos pudieron gobernar sus 
diócesis sin mayores sobresaltos, cuento de otra historia. 
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La revolución por etapas 

Memoria oral de la confrontación 
Iglesia-Estado en los años 1920 y 1930. 
Testimonios de Cardonal, Hidalgo 


Verónica Kugel 
Universidad Intercultural del Estado de Hidalgo 


En la memoria de quienes los vivieron en Cardonal, los primeros 
decenios del siglo xx fueron una continuidad de confrontaciones, a 
veces entre federales y constitucionalistas (encabezados por Nicolás 
Flores), otras veces entre presidentes municipales y párrocos, a 
veces entre soldados y feligresía, todo ello empeorado por sequías, 
gripa y viruela. Apenas se distingue entre lo que en los libros de texto 
de Historia se llama la Revolución (que se hizo notar en Cardonal 
hasta 1924) y la Guerra Cristera, que la gente a veces llama “la 
segunda revolución”, cuando en realidad las rispideces entre los 
curas y la autoridad civil iniciaron mucho antes y perduraron hasta 
los años 1940 en el municipio. 

Esta percepción y memoria histórica corresponde a la realidad 
nacional y estatal documentada, y nos recuerda que las etapas 
definidas por el historiador para su análisis siempre son, de hecho, 
parte de un continuum vivido. En este sentido, la memoria oral y las 
vivencias locales que ésta permite reconstruir cobran todo su valor, 
matizando los grandes acontecimientos y explicando con mayor fineza 
el desarrollo de las relaciones entre autoridad civil y eclesial que rigen 
la vida de la región. 

Para ubicar los testimonios orales en su contexto más amplio, 
repasaremos los principales sucesos entre Iglesia y gobierno estatal, 
las leyes expedidas y, cuando toca a la temática y el municipio que nos 
ocupa aquí, también los enfrentamientos armados de la Revolución. 
En seguida, en voz de personas que lo vivieron, hablaremos de estos 
enfrentamientos armados que se van entremezclando con el conflicto 
Iglesia-Estado, para concentrarnos en los testimonios que, hasta el 
final de los años 1930, demuestran una y otra vez que el equilibrio 
entre ambos sigue perturbado. 
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Las tensiones entre Iglesia y Estado en Hidalgo 
y en el Valle del Mezquital 


Nicolás Flores, carrancista hidalguense, que fue gobernador del 
estado varias veces entre 1914 y 1921, no dudó en implementar 
leyes en armonía con las que, a nivel federal, fueron dictadas por el 
gobierno de Carranza; entre ellas, el 24 de febrero de 1916, un decreto 
decididamente anticlerical, pionero por previo a la Constitución federal 
de 1917, que a su vez fue muy rigurosa en este sentido, y previo 
también a las graves tensiones que llevarían al cierre de los templos 
diez años después, en 1926. 

Este decreto prohíbe el uso de pilas de agua bendita, por representar 
un riesgo de contagio del tifo y otras enfermedades, pero también 
de bancas y de confesionarios. Indica a los sacerdotes que deben ser 
de nacionalidad mexicana y conducta intachable, que no pueden vestir 
de manera distintiva en la calle. Prohíbe también la venta de artículos 
religiosos y restringe las limosnas al interior de los templos, las escuelas 
particulares deben ser “laicas e independientes de los templos”, entre 
otras disposiciones que no pueden sino avivar las discordias entre Iglesia 
y Estado que habían iniciado con los gobiernos liberales del siglo xix. 

Pablo Serrano Álvarez! describe diversas acciones anticlericales en 
el estado de Hidalgo en esos años, por ejemplo, en 1916, un ritual de 
bautizo “patriótico” celebrado en el Club Anticlerical “Carlos Mayorga” 
de Mixquiahuala, en el Valle del Mezquital, y el saqueo de la biblioteca 
del Seminario de Tulancingo, en 1917. 

En cuanto al movimiento cristero propiamente hablando, “aunque 
Hidalgo no fue escenario de una cruenta lucha armada, la tensión 
entre Iglesia y gobierno llegó a tal extremo que aún se recuerda 
esa época como la 'segunda revolución”. Y efectivamente lo fue, 
en la medida en que resurgió un enfrentamiento entre el pueblo, 
ampliamente identificado con los sacerdotes, y un gobierno que, 
desde la perspectiva de la mayoría de la población, mancillaba 
espacios y a líderes espirituales respetables, consagrados a Dios”.? 

En mayo de 1926, un mes antes de la ley de Tolerancia de Cultos 
federal, conocida como “ley Calles”, la legislatura del estado definió a 
través de un decreto el número máximo de sacerdotes y ministros de 
culto: podía haber uno de cada religión por municipio, con excepción de 


1 Pablo Serrano Álvarez, “La iglesia católica en Hidalgo en tiempos revueltos, 1914-1940”, en este libro. 


2 Rocío Ruiz de la Barrera, Hidalgo. Historia breve, México, El Colegio de México/rce, 2010, p.145. 
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Pachuca y Tulancingo, donde por ser mayor la población podía haber 
cinco. Se confirmó, además, que los sacerdotes debían ser mexicanos. 

Justo antes, el 10 de abril de 1926, el obispo de Huejutla, don José 
de Jesús Manríquez y Zárate, había publicado su Sexta Carta Pastoral 
reprobando los artículos 3%, 5”, 27% y 130% de la Constitución de 1917. 
Junto con el obispo de Tulancingo se pronunció contra las restricciones 
del culto y ambos, al igual que sus pares en el resto del país, ordenaron el 
cierre de templos en señal de protesta,? Entonces el obispo de Huejutla fue 
encarcelado y desterrado. Este episodio es el más socorrido para tratar el 
tema de la Guerra Cristera en los libros de historia del estado, sin duda 
porque en comparación de otras regiones como el Bajío, prácticamente no 
hay grandes hechos violentos que relatar. 

Los templos reabrieron en 1929 al culminar un acuerdo a nivel federal 
entre el delegado apostólico y el presidente Emilio Portes Gil, aunque 
las leyes restrictivas del culto permanecerían, habría una amnistía para 
quienes se levantaron en armas. El 29 de junio, día de San Pedro y San 
Pablo, los templos abrieron sus puertas, a pesar de que en muchos 
lugares faltaban sacerdotes para reanudar las celebraciones. Si la 
reapertura en Ixmiquilpan fue muy exitosa? sin duda fue sobre todo por 
la fecha: el 15 de agosto, día de la Ascensión de la Virgen, es una de 
las dos grandes fiestas religiosas anuales de la ciudad.* 

Es interesante que el inventario de bienes inmuebles religiosos del 
estado de Hidalgo se haya levantado justamente entre 1929 y 1932, 
cuyo resultado es el Catálogo de construcciones religiosas del estado 
de Hidalgo,* que reseña más de 800 monumentos en dos volúmenes, 
todos ellos propiedad del estado por ley, propiedad de la Iglesia desde 
el punto de vista del clero y finalmente, como bien lo señala Pablo 
Serrano,” imposible de atender para unos y otros: este patrimonio 
existe y sobrevive gracias a las comunidades en las que está inserto 
y sus habitantes que lo usan y lo valoran, quizá aquí resida una de 
las lecciones históricas del enfrentamiento entre Iglesia y Estado en 
esos años. 


3 Juan Manuel Menes Llaguno, Historia mínima del estado de Hidalgo, México, Porrúa, 2006, p. 212. 
4 El Observador, Pachuca, 15 de agosto de 1929, apud. Pablo Serrano, op. cit. 


5 Le sigue, el 7 de septiembre, el Señor de Jalpan, al que vienen a adorar tradicionalmente de muchos 
pueblos aledaños, un excelente motivo para reanudar la vida religiosa de la región. 


6 Elaborado por Luis Azcúe y Mancera, Manuel Toussaint y Justino Fernández, y publicado por la 
Dirección General de Bienes Públicos de la Secretaría de Hacienda y Crédito Público en 1940. 


7 Serrano, Pablo, op. cit. 
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Por su incidencia en la vida diaria de los ciudadanos, es pertinente 
mencionar específicamente el tema de las escuelas y los maestros, al 
respecto señala Teodomiro Manzano, eminente historiador de la educación 
escolar en Hidalgo, que el 16 de febrero de 1926 “acordó el Gobernador 
que fueran clausuradas todas las escuelas confesionales que hubiera en el 
Estado, nombrando para cada lugar una persona que visitara las escuelas 
particulares y se cerciorara de que en ellas no se impartía enseñanza 
religiosa. Con ese motivo fueron clausuradas algunas escuelas católicas 
y protestantes”.* 

Sobre las escuelas públicas en estos años existe un estudio específico 
de Oresta López sobre las maestras rurales en el Valle del Mezquital, quien, 
para explicar por qué había tantas mujeres en la educación en el Valle del 
Mezquital, indica que las mismas profesoras preferían trabajar allí “que en 
zonas incomunicadas, como en el caso de la Sierra Alta y Baja del estado, 
o huían de regiones en conflicto cristero con otros estados”.* En su libro no 
reporta tensiones entre las y los maestros y personajes públicos locales 
como sacerdotes, caciques y políticos para el Valle del Mezquital, si bien 
cita de manera anecdótica algunos ejemplos de otras regiones. Éste es 
un indicador de paz relativa, puesto que en otros lugares, particularmente 
en torno a la reforma cardenista en 1934 del Artículo 3* de la Constitución 
en el sentido de la “educación socialista”, tanto maestras como maestros 
rurales llegaron a ser “desorejados” al volverse a levantar los cristeros. 
En 1938, Lázaro Cárdenas y el arzobispo primado de México, Luis María 
Martínez son artífices de la reconciliación que cierra, ahora sí a largo plazo, 
el conflicto entre Estado e Iglesia. 

La sensibilidad de unos y otros en torno al tema se mantendría a 
flor de piel hasta finales de la década de 1930 y aun posteriormente, el 
lugar de los curas en las comunidades nunca más sería el mismo; casi 
cien años después de la ley Lerdo, su autoridad casi absoluta había 
terminado, como lo cuentan en Cardonal, botón de muestra en el que 
se encarna lo hasta ahora relatado. 


8 Teodomiro Manzano, Historia de la educación primaria en el estado de Hidalgo, México, Publicaciones 
del Museo Pedagógico Nacional/ser/Dirección de Enseñanza Superior e Investigación Científica, 1950, p. 
59. El gobernador fue Matías Rodríguez Melgarejo. 


9 Oresta López, Alfabeto y enseñanza domésticas: El arte de ser maestra rural en el Valle del Mezquital, 
México, ciesas/Consejo estatal para la Cultura y las Artes de Hidalgo, 2001, p.160. 
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Principios del siglo xx en Cardonal 


Como en muchos otros lugares, a principios del siglo xx, los habitantes 
de Cardonal vivieron una combinación de factores que les significaron 
grandes sufrimientos: la pobreza de un lugar muy seco y de tierras pobres, 
poco apto para la agricultura y con una minería “de plomo pobre”*” en 
decadencia, se vio exacerbada por una sequía particularmente severa en 
1916 que provocó hambre y debilitó a las personas, volviéndolas presa 
fácil de la viruela que llegó a la región en 1917; de la misma manera, la 
gripa de 1918 también azotó a la región con gran severidad. 

Para entonces, la Revolución ya había interrumpido las labores del 
campo. En Cardonal hubo enfrentamientos repetidos que mantuvieron 
a la población en ascuas durante muchos meses: en la memoria de 
todos están las estrategias para huir, para proteger a las muchachas, 
para poner a salvo animales y víveres. En 1913 y 1914, Nicolás Flores 
protagonizó enfrentamientos armados una y otra vez en Cardonal 
y Santa María Tepeji, hoy municipio de Nicolás Flores. Cardonal 
estaba geográficamente dividido entre los dos bandos a la altura de 
la comunidad de Cuesta Blanca, que separaba la sierra del valle: los 
carrancistas con Nicolás Flores a la cabeza llegaban del lado de la 
sierra, y por el valle entraban los federales y posteriormente los villistas. 

Cuenta Don Celedonio Valencia Gutiérrez*!, de la manzana del 
Molino, que en 1910 sus habitantes estaban enterados de lo que 
ocurría en el país: “Se contaba que la revolución estaba en puerta —y 
se preocupaba en hacer sus escondites, algunos ya ni sembraron. 
Y empezaban a salir hacia las faldas de los cerros, alguna pequeña 
mina o agujero. Esto fue avanzando.” Don Celedonio habla de la 
gripa, que ubica en 1914 aunque muy probablemente fue en 1918: 

Hubo una enfermedad que atacó a la población. Le nombraban la gripa, en el idioma 
rá dápa*?, y la gente, que no resistía, a quien le tocaba, sólo se caían. Fue muy 
azotada esta comunidad y a algunos no alcanzaban a darles cristiana sepultura y 
hacer la fosa. Cuentan que algunos empezaron a curarse para poder resistir, que 


tomaban sus orines, se bañaban con hierbas de olor como son el romero, la ruda, 
hierba fría o tseñ'ethi, escoba de cerro, la salvia, la hierba de olor penetrante. Fue 


10 Antiguamente se le llamaba Real de Minas del Plomo Pobre del Cardonal. 


11 Don Celedonio fue entrevistado cuando tenía 84 años por Katharina Althaus el 14 de julio de 2002. Era 
un personaje excepcional con una gran claridad mental, pero parte de lo que cuenta es de segunda mano: 
inicia la entrevista diciendo que es lo que recuerda que le contó el señor Rafael Gutiérrez, de la misma 
manzana del Molino, perteneciente al pueblo de San Miguel Tlazintla, vecino del de Cuesta Blanca en el 
municipio de Cardonal, Hidalgo. 


12 En el Diccionario del hháhñu (otomí) del Valle del Mezquital, dápa se traduce por fiebre. 
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así como fueron resistiendo los que alcanzaban a tener esta prevención para poder 
ayudar a los demás. En ese mismo año se hizo una fosa clandestina aquí en la 
manzana del Molino donde se depositaron siete cadáveres. Esto fue porque ya no 
podían llegar hasta el cementerio del pueblo. Se creía que era el fin de todo, pero 
pudieron empezar nuevamente los sobrevivientes, volver a luchar y continuar los que 
quedaron en el pueblo. Era pueblo de fantasmas. Los que bien les iba se enterraron 
con algún tendido de quiotes 'bebo*? envueltos en alguna cobija de lana o sábana, y 
los que no, como bien pudieron. 


En 1916, por la sequía, la gente cocinaba el quiote de maguey tierno 
como calabacitas, realmente no tenía qué comer y se moría por hambre. 
Y en 1917 llegó la viruela. “Fue increíble”, dice don Celedonio, “no se 
recuperaron con lo primero porque ya tenían encima lo otro.” 
Abunda sobre el tema doña Rosaura Casasola,** de la comunidad 
vecina del Bondho: 
Y yo, cuando quemaron Cardonal, me acuerdo. Era yo chica, pero me acuerdo. Ese 
tiempo nos agarró la viruela, ¡y mis hermanitos estaban pero tupidos de granos! Y 
nosotros corriendo para... nos fuimos hasta el pie del cerro aquí del Sauz. Para allá 
nos fuimos a esconder en una casita, que porque venían los rebeldes buscando a la 
gente. ¡Ave María! ...Y mi mamacita, bueno, pidiendo caridad para nosotros porque 
no había ni qué comer. No había ni qué comer, estábamos de a tiro pobrecitos. Había 
veces cuando ya nos venimos, ya paró esta revolución... ¿quién había de caminar 


por este camino? Nadien, nadien. Aquí el que iba pa'yá [los soldados] lo regresaban 
pa'cá; los que venían de allá los regresaban pa'yá. 


Para colmo, Cardonal salió de la Revolución más tarde que otros, 
puesto que, en abril de 1924, el entonces rancho de Pozuelos fue 
escenario de un enfrentamiento entre federales y cavacistas, el cual 
se saldó con la muerte del general constitucionalista Marcial García 
Cavazos. Esto se dio en el contexto de la rebelión delahuertista en 
Hidalgo, en la que participaron personajes de mucho peso como 
el general Cavazos (quien fuera muy apreciado en Hidalgo por su 
caballerosidad y motivo de más de un corrido) así como también 
Otilio Villegas y Nicolás Flores. Su alzamiento inició a finales de 1923 
y terminó con la muerte de Cavazos en Pozuelos, Cardonal, el 21 de 
abril de 1924.** 

El archivo parroquial del Cardonal cuenta con un “Libro de 
efemérides”, iniciado en 1918 por el párroco Dr. Emilio Valtón, quien 


13 En el Diccionario del hñáhñu, bebo significa “poner debajo de algo” o “estar debajo”. 


14 Entrevisté a doña Rosaura Casasola el 9 de julio de 1989, en El Bondho, otra manzana de San Miguel 
Tlazintla que hoy es un pueblo independiente. Ella nació en 1908. 


15 Véase Raúl Guerrero Guerrero, Apuntes para la historia del estado de Hidalgo, México, 1986, p. 179; 
y Juan Manuel Menes Llaguno, op. cit., pp. 210-211. 
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al dejar la parroquia en 1922 hizo un breve comentario sobre la 

Revolución: 
Durante la estancia del párroco suscrito en esta parroquia del Cardonal, 15 de 
septiembre 1917 a 30 de septiembre 1922, se ha procurado resanar las heridas 
causadas por la racha revolucionaria y reponer las cosas más indispensables para 
el culto, en particular los vasos sagrados, paramentos, ropa, archivo etc. Entre 
los principales acontecimientos parroquiales merecen de señalarse dos misiones 
que duraron un mes y medio cada una, y que predicaron los RRPP del Corazón 
Inmaculado de María los años 1921 y 1922, remediándose las uniones de numerosos 
amancebados y distribuyéndose más de tres mil comuniones. A.M.D.G. 


Memoria oral: testimonios del conflicto 
cristero en Cardonal 


En 1926, dos años apenas después de que incluso en Cardonal terminara 
la Revolución, se cerraron los templos. Efectivamente, en la región no 
hubo un alzamiento cristero, más bien se dio una resistencia pasiva de los 
curas y de la gente que los escondía de un ejército muy provocador. 
En palabras de don Rosendo Cortés**?, de la comunidad de La Mesa: 
Y entonces hubo otro problema, como no había los padres, nada más un Padre 
que estaba aquí en la parroquia... se llamaba Agustín,*” y entonces lo buscaban y 
entonces la gente... le dijeron al difunto Adrián, allá le dio permiso de que quedara 
él en esos tiempos. ¡María Santísima, estaba duro! Sí, y allí lo escondía la gente, 
allí donde hay para bautizar a uno su hijito y cuidado quien va a encontrar dónde 
vive el Padre porque sí ya lo amoló... Estuvo escondido como 2 años, cuántos años 
tiene el Toribio... y a él fui a bautizar con el difunto Leonardo, el que se murió allí, 
los llevaron a bautizar y dijo que no dijeran nada... ay sí imagínese pobrecito Padre, 
ay sí, estaba duro... 


Don Celedonio cuenta que escondieron la imagen del santo patrono de 
San Miguel Tlazintla: “Existe una capilla en la manzana de Chalma, de 
esta misma comunidad de San Miguel. Es una bóveda, y cuando hubo 
persecución la imagen de San Miguel Arcángel allí fue depositada para 
evitar que se destrozara... y aquí celebraba las misas el sacerdote... 
Esto fue junto con la comunidad del Sauz”. 

El testimonio más preciso es el de doña Rosaura: 


16 Entrevisté a don Rosendo Cortés el 1 de septiembre de 1989 en su milpa, en la comunidad de La 
Mesa, Cardonal. 


17 No figura en la lista de párrocos elaborada en esos años. 
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El que estaba en la persecución fue el Padre Ledesma, Guillermo, Guillermo 
Ledesma.*? Es el que fue a vivir allá con los Pérez,!* allá de aquel lado, en el pie 


del cerro del Fraile. Allá fue a estar mucho tiempo, allí encerrado lo tenían porque 
[los soldados] los andaban persiguiendo para matarlos. Uy, aquí subían y bajaban 
buscando a los sacerdotes para matarlos. Y ellos allá lo tenían donde vive Pablo 
Pérez, Miguel, allí sus papás de ellos fueron los que lo tenían encerrado allí en un 
cuarto... Allí es donde hubo, había bautismos, casamientos... Cuando necesitaban al 
sacerdote, iban de escondidas hasta allá. En Cardonal no había misa, ¡no! Qué cosa 
que hasta si allí en Cardonal cuando llegaban a estar allí hasta la iglesia la ocupaban 
de cuartel. ¡Ah, pos entonces sí! Quebraron las puertas, ¡y ya! Esos federales. Y de 
allí estaban haciendo allá así las... ave María, iba a decir una cosa que no conviene, 
las soldaderas se subieron al altar, se subieron al altar, ¡aventaron los santos para 
abajo! ¡Qué iban a respetar esas ingratísimas! Y quién no les había de tener miedo, 
si no cabía el pueblo, este, la plaza allí de soldados. Muchísimos, muchísimos. Y las 
viejas que abrieron allí la sacristía en la iglesia, y allí se iban a... ¡ay no! 


Es interesante lo que dice don Encarnación Serrano,” quien escribió 

una monografía de su pueblo, la cabecera municipal de Chilcuautla: 
En la época en que el país era gobernado por el general Plutarco Elías Calles, 
entre los años de 1924-1928, se produjo en la república, lo que se llamó la guerra 
cristera, cuando se mandaron cerrar las iglesias y hasta se persiguió a los sacerdotes. 
Chilcuautla no fue la excepción porque también aquí se cerró la iglesia; pero a 
escondidas se llegaron a celebrar las misas en casas particulares, especialmente 
en la casa de la familia Zúñiga de este pueblo, la cual se encuentra en lugar muy 
céntrico, precisamente junto al portal Juárez. Los últimos sacerdotes que entonces 
atendieron la iglesia de nuestro pueblo fueron, el padre Leopoldo Mendieta, quien 
enseñaba solfeo y semanalmente daba una función de cine mudo, en la sala de la 
misma familia Zúñiga, y el padre J. Guadalupe Zaldívar. Más o menos desde el año 
1929 ó 1930 la iglesia se quedó sin párroco siendo hasta el año de 1953 cuando la 
iglesia reanudó sus actividades de manera normal. 


En Cardonal sucedió algo similar, los sacerdotes no hacían más que 
pasar, no se quedaban mucho más de un año, aunque en la lista que 
figura en el libro de efemérides, durante los años de 1917 (inicio del 
libro) hasta 1934 siempre hubo un titular. Después, la parroquia quedó 
a cargo de la de Ixmiquilpan en 1934, de 1936 a 1939 y nuevamente 
de 1939 a 1946. Apenas en 1946 llegó un cura párroco estable, el 
padre Emiliano Granados, quien se quedó más de 15 años. Del lado 
de las autoridades civiles tampoco hubo estabilidad, e. En los años 
1920 y 1930 casi nadie terminaba su trienio, alguno por fallecimiento. 
Alberto Ramírez, cacique del lugar conocido y temido como don Beto, 


18 Guillermo Ledesma y Manjarrez figura como cura encargado de 1929 a 1932. 
19 La familia Pérez, del Sauz, hospedó a sacerdotes varias veces. Más adelante se relata otro caso de 1936. 


20 Encarnación Serrano Guzmán, Chilcuautla en el siglo xx, México, edición privada, 1999, pp.20-21. 
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fue presidente municipal de 1932 a 1933, de 1940 a 1941 y de 1944 
a 1945. Los periodos regulares de tres años inician apenas en 1949. 
En resumen, los conflictos revolucionario y cristero crearon vacíos de 
autoridad y enfrentamientos. Ni las autoridades civiles ni las religiosas 
duraban mucho y el trato entre unos y otros generalmente fue tenso. 


Después de la época cristera ya nada fue igual 


En general, si bien a partir de 1930 las cosas volvieron más o menos a 
la normalidad, ya nada fue igual. La relación entre vida religiosa y civil, 
y por tanto entre la autoridad eclesial y la civil cambiaron radicalmente. 
Pareciera, en cuanto a la separación de ambas, que ahora sí, Juárez 
había llegado incluso a los pueblitos. 

La vida religiosa nunca volvió a tener los mismos bríos. Si bien las 
razones fueron múltiples, el rompimiento del respeto incuestionable a 
la autoridad religiosa que había durado siglos y la desacralización que 
se dio durante la época cristera, sin duda permitieron que las actitudes 
cada vez más laicas, la diversificación de las religiones”! y el ateísmo 
ilustrado de los profesores ocuparan el escenario. 

Para ilustrar cuán grande fue ese cambio, recurro nuevamente a 
los testimonios. Don José Negrete,? de la cabecera municipal, relata 
aspectos de la vida religiosa que citaré ampliamente porque evocan un 
ambiente hoy inimaginable. Don José hace referencia a dos personajes 
en cuyas gestiones municipales decayeron las costumbres religiosas: 
en 1929, cuando fue asesinado el presidente municipal Felipe Martínez, 
y durante la administración del cacique Alberto Ramírez, quien repitió 
tres veces como presidente municipal en las décadas de 1930 y 1940. 


En los tiempos de las minas, don Timoteo, ese señor trabajó mucho y él sacaba la fiesta 
aquí el 8 de diciembre, cada 8 de diciembre,” y entonces ninguno del pueblo gastaba 
para las columnas de la luz de allí dentro del atrio de la iglesia, allí alrededor de focos que 
él puso y tenía su planta de luz propia allá arriba... y sacaba una buena fiesta al santito 
y entonces se hacían unas buenas crucifixiones, en aquel tiempo las fiestas eran otras. 


21 A partir de 1936 en Ixmiquilpan y principios de los años 1950 en varias comunidades de Cardonal, la 
Iglesia católica vio cuestionada su supremacía también en lo religioso, sobre todo por la competencia de 
las iglesias pentecostales. Valdría la pena investigar si su entrada muy exitosa a los pueblos de la región 
se vio facilitada por el ambiente que se creó en los años de enfrentamiento Iglesia católica-Estado. 


22 Entrevisté a don José Negrete el 3 de septiembre de 1989 y el 21 de octubre de 1992. Él tenía 
entonces aproximadamente 75 años. 


23 Día de la Inmaculada Concepción de María, fiesta patronal del pueblo de Cardonal. 
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Le digo que la fiesta de aquí del carnaval de San Miguel el 2 de febrero la hacían 
en esa carretera que está al lado de arriba, ponían su castillote allí, en aquél 
tiempo era barato y había hartos payasos que les decían xita?”*... para los chicos 
chicotes allí y luego cohetes, yo chico entonces iba yo atrás del toro correteando 
y entonces había hartos tamalitos de masa, esos de dulce, cacahuates, pepitas y 
todo se vendía por aquel lado. 

Y después la fiesta de semana Santa, n'hombre, la hacía toda la gente del 
pueblo, entraba mucha gente allí venía gente de San Miguel, San Antonio, 
Daboxtha, toda la gente venía aquí a la fiesta de Semana Santa, nada más aquí 
se festejaba sí, y entonces el santito que está allí lo agarraban y lo vestían y 
luego el Padre predicando, la gente llorando. Igual se veía bonito, la gente llore 
y llore, se pegaban y llevaban al santito allí y luego mi hermano les tocaba la 
sangre... y luego la crucifixión empezaba de las 8 de la noche y venía llegando 
a las 2 de la mañana o a las 3. Le daban la vuelta grande, sí, iban todo por acá 
y todo por acá y luego este lado de acá y luego subía por acá todo por acá y 
luego el camino que va a San Miguel... y luego venía bajando por allí y estaba 
la vuelta así y ya se metían pero en la crucifixión venían dos chamaquitas 
chiquitas, como de cinco años vestidas de madre mayor y china poblana... 
despacito despacito se venía la gente y muchos con sus nopalotes aquí de 
espinas cargando la cruz y otros jalando una cadena iban... unos cargaban la 
cruz, otros no aguantaban pero había mucha gente... 

Había señoras que celebraban cada mes la fiesta... la misa, venían del Sauz, 
de San Miguel, de aquí del pueblo se juntaban muchos, había rosarios todas las 
tardes... misa todos los días en la mañana y en la tarde... diario diario había 
misa pero los rosarios cada mes, cada mes ponían su listoncito rojo y a las 8 
de la noche sacaban al Sagrado Corazón de Jesús allí en la iglesia y allí y los 
domingos se hacía una misa muy solemne a las 10 de la mañana, acababa a 
las 11, 11 y media de la mañana. Entonces juntaban en esa charola el dinero de 
puros centavos, puros centavos, puros centavos, juntaban mucho dinero... y había 
mucha gente que venía y a pesar de que no había luz, había mucha gente. 

Y ya después se fue perdiendo la costumbre, ya con eso de que estuvo el señor 
Beto, ya al padre no le tenía respeto, se ¡iban a jugar la baraja allá en la casa de... 
iban a jugar a la baraja junto con... no había ningún respeto. Ya todos se fueron a 
la baraja... y se fue perdiendo la devoción y la tradición... Cuando venían también 
del Santuario venían los viernes y bajaba aquí también una porción grande, 
mucha gente, entonces le tocaba a un señor Felipe Martínez, ese señor sacaba 
una planta de luz aquí en el centro, había también aquí planta de luz que se daba 
para todo el pueblo y él puso los focos del altar arriba para entrar... cuando él 
estuvo de presidente, pero como ya lo mataron aquí se acabó todo.” 


En el libro de Efemérides, tan desprovisto de comentarios sobre la 
Revolución y la Guerra Cristera, el padre José Gómez, párroco de 
Cardonal de 1936 a 1939, es muy explícito sobre su relación con el 
gobierno civil: 


El domingo 26 del mes de abril de 1936, me hice cargo de esta parroquia de la Inmaculada 
Concepción de María, Antiguo Mineral del Cardonal, sin que nadie me diese posesión 
canónica, debido a las circunstancias anormales, creadas por el gobierno civil. 


24 Los xita, viejos o antepasados, son personajes centrales del carnaval otomí. 
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Unos días más tarde, el 8 de mayo, anota: 


Habiendo palpado cierto temor y falta de garantías por parte de la autoridad civil, 
me fui a residir en el barrio del Sauz, en la casa hospitalaria del señor D. Miguel 
Pérez. Solamente venía a la cabecera los domingos para celebrar una misa a las 
11 horas sin toque de campanas. Mientras tanto el señor cura no tenía facilidades 
para organizar en su parroquia el culto divino, dispuso que los domingos se celebrase 
la misa de Prima, alternando entre San Miguel y el Sauz. La segunda misa siempre 
fue en la cabecera, sin llamada, por la falta de valor de parte del señor presidente 
municipal, y algunas veces no sólo se celebró la Santa Misa a puerta cerrada, sino 
que tuvo el Señor Cura que celebrarla en su residencia particular. 


No fue sino hasta finales de julio que el párroco se instaló en la casa 
parroquial de Cardonal. Sin embargo, con motivo de las fiestas patrias 
tuvo un altercado con el presidente municipal del que tenemos el relato 
del propio cura así como el recuerdo de don José Negrete. Dice el 
padre José Gómez, con fecha 12 de septiembre: 
Con motivo de una feria regional que se celebró en el Cardonal, el C. Presidente 
Municipal de aquél entonces, abusando de su autoridad, pretendió hacer presión 
sobre el párroco, valiéndose de mi persona para influir en que un padre de familia del 
Barrio del Sauz, consintiera a que su hija fuese la Reina de las fiestas. Habiéndose 
negado el Señor Cura a esta pretensión, lo amenazó el C. Presidente Municipal con 
expulsarlo del municipio. Queda en el archivo parroquial la carta que, entonces, 
amenazó al párroco. 


Don José Negrete recuerda que el presidente municipal, don Alfonso 
Ramírez, le pidió al padre que le ayudara a convencer a un ciudadano del 
Sauz, de apellido Pérez de que su hija fuera reina de la feria. El padre le 
dijo que eso era muy aparte de la iglesia y que la pidiera él. Don Alfonso se 
enojó *y le dijo: se me larga inmediatamente de aquí del pueblo, no quiero 
verlo, y el padre luego luego empezó a empacar sus cosas para irse.” Los 
Pérez (sin duda la familia del Sauz que tanto apoyaba a los sacerdotes) lo 
convencieron de que se quedara, pero según don José Negrete a partir de 
entonces el párroco ya no estuvo a gusto. 

Más allá de la anécdota, que fue lo suficientemente fuerte como para 
que el cura anotara lo sucedido y que en el pueblo se recordara aún 50 
años después, lo que esto nos muestra es el ambiente enrarecido y la 
relación al tú por tú entre autoridad civil y religiosa que, pocos años antes, 
hubiera sido impensable. 


25 La familia Pérez ya había recibido a un sacerdote en su casa diez años antes, durante la Guerra 
Cristera, ver más arriba. 
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Para concluir 


Si bien en el Valle del Mezquital y en específico en Cardonal, de donde 
son los testimonios recabados, no hubo una lucha armada intensa 
como en otras regiones durante la Guerra Cristera, la tensión entre 
Iglesia y Estado se hizo sentir no sólo de 1926 a 1929 sino aún diez 
años después, afectando las festividades religiosas y sobre todo 
los ritos de ciclo de vida tan importantes para la población como el 
bautizo, el matrimonio, la extremaunción que solamente eran posibles 
a escondidas. 

El Cardonal de hoy no se entiende sin este trasfondo. Fueron modificadas 
para siempre las costumbres religiosas de las familias y las comunidades. El 
ámbito de acción y de influencia de los sacerdotes católicos se vio reducido 
al ámbito estrictamente religioso, espacio que poco a poco tuvieron que 
compartir con otros credos. La inestabilidad caracterizó tanto a las autoridades 
religiosas como a las civiles prácticamente hasta finales de los años 1940. 
Desde aproximadamente 1910 hasta entonces, fueron casi 40 años de 
dificultades extremas: enfrentamientos armados, gripa, sequía, hambre, 
viruela, curas escondidos, tiempos de caciques, inestabilidad en todos los 
ámbitos. Quien mejor lo resume es doña Rosaura Casasola, del Bondho: 

No, estuvo fea esa revolución. Y se acababa una y comenzaba otra, y así estaban. Y 
eso es lo que, es lo que de a tiro amoló a los pueblos, quemar y todo eso. Estuvo feo. 


Pues ni modo. Ya Diosito calmó eso, y allí los que debían, la estarán pagando. No hay 
otra cosa más. Y los que no debían nada, se estarán salvando. Pos a ver, qué remedio. 
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Archivos 


Se consultaron los archivos parroquiales de Chilcuautla y de Cardonal 
en general, y específicamente el Libro de Efemérides perteneciente a 
la Parroquia del Mineral del Cardonal, iniciado en 1918, en el Archivo 
parroquial de Cardonal. 
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La Iglesia católica y el Estado 
durante la Revolución, 
Yucatán (1910-1923) 


Franco Savarino 
Escuela Nacional de Antropología e Historia 


El tema de la Iglesia católica se ha venido extendiendo en la historiografía 
mexicana desde las últimas dos décadas del siglo xx y es actualmente 
una de las líneas de investigación histórica más importantes en nuestro 
País.* La perspectiva regional añade una dimensión conveniente y fértil 
para investigar. 

En efecto, los estados no se ajustaron siempre al calendario y los 
comportamientos de las diversas instituciones y actores políticos 
establecidos desde el Centro, presentándose muchas veces 
patrones independientes de conducta, tanto en el sentido de agravar 
los conflictos, o mantener un modus vivendi más pacífico o bien 
experimentar de manera original. Yucatán es un buen ejemplo de 
esto ya que aquí se puede observar el desarrollo de un proyecto de 
colaboración efectiva entre Estado e Iglesia al final del Porfiriato y 
posteriormente un período extremo de virulencia anticlerical durante el 
Constitucionalismo, seguido después por una calma relativa durante 
el Conflicto religioso en el marco de una línea política y cultural 
socialista y nacionalista que caracteriza el Estado posrevolucionario. 
Por ello, Yucatán constituye un ejemplo significativo e interesante 
para estudiar en el ámbito de esta temática. 

El contexto más amplio es el de las conflictivas relaciones entre el 
Estado y la Iglesia católica en México.? Lo que se buscaba por parte de 
los Constitucionalistas era excluir a la Iglesia de la participación política y 
marginarla en el terreno social y cultural, ámbitos donde el Estado y las 
organizaciones laborales cercanas a éste no admitirían competencia.? 
Viendo la situación en su conjunto, se puede notar la coherencia del 
esfuerzo de laicización y la lógica inherente del anticlericalismo, que no 


1 Cfr. Luis Barrón, Historias de la Revolución Mexicana, México, FCE / ciDE, 2004. 


2 Para un panorama general del período véase José Miguel Romero de Solís, El aguijón del espíritu. 
Historia contemporánea de la Iglesia en México, México, imbosoc/Universidad de Colima /El Colegio de 
Michoacán /Archivo Histórico del Municipio de Colima, 2006, pp. 203-436. 


3 Gloria Villegas, “Estado e Iglesia en los tiempos revolucionarios”, en Autores Varios, Relaciones Estado- 
Iglesia. Encuentros y desencuentros, México, Secretearía de Gobernación, 2001, pp. 184-185. 
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fue la suma de hechos aislados y extremos, de accidentes y de arrebatos 
ocasionales de furor sacrofóbico, sino una de las columnas vertebrales 
de la Revolución Mexicana.* 

En perspectiva, el período de 1918 a 1924, fue caracterizado 
en todo el país por una relativa disminución de las tensiones que 
sobreentendían un modus vivendi informal, suficiente para permitir a 
la Iglesia y al mundo católico recuperarse de los embates del conflicto 
armado y reanudar el impulso al catolicismo social.? Los poderes 
revolucionarios entendieron que no se podría consolidar un proyecto 
de Estado y de Nación postporfirista si se atizaba una guerra contra 
la Iglesia católica que llevaría a perder apoyos y crear dificultades 
innecesarias, máxime cuando la Iglesia seguía representando un 
factor de estabilidad y su jerarquía estaba disponible -—-aunque no 
unánimemente y con diversos matices- a dialogar y negociar con la 
dirigencia revolucionaria. 

La situación peculiar de Yucatán era que aquí se había dado 
anteriormente una campaña anticlerical excepcionalmente radical y 
sistemática, y que desde 1917 se había formado un fuerte partido 
socialista, que en 1920 asumiría la hegemonía absoluta en el espacio 
político, con una agenda radical de transformación revolucionaria 
del Estado. Con su radicalismo extremo, en suma, Yucatán era 
una excepción entre las tendencias apaciguadoras y relativamente 
moderadas en asuntos religiosos seguidas por Carranza hasta 
1920. Después de Agua Prieta los gobiernos socialistas regionales 
se ajustarán a la línea política relativamente moderada y pragmática 
de Obregón, dejando atrás las acciones persecutorias pero sin 
abandonar una agenda anticlerical propia, con tendencias radicales 
sui generis durante el período de Gobierno de Felipe Carrillo Puerto, 
al mismo tiempo que los experimentos radicales en materia religiosa 
inician a extenderse y diversificarse en otros estados.* 


4 Álvaro Matute, “El anticlericalismo. ¿Quinta revolución?”, en Franco Savarino y Andrea Mutolo (coords.), 
El anticlericalismo en México, México, Cámara de Diputados/ Miguel Ángel Porrúa/ iresm, 2008, pp. 29-37. 


5 Franco Savarino, “El lado oscuro de la Revolución mexicana: anticlericalismo y anticatolicismo en 
México”, en Yolanda Padilla Rangel, Luciano Ramírez Hurtado y Francisco Javier Delgado (coords.), 
Revolución, cultura y religión. Nuevas perspectivas regionales, siglo xx, Aguascalientes (México), 
Universidad Autónoma de Aguascalientes, 2012, pp. 70-89. Gabriela Aguirre Cristiani, “Presencia de 
la Iglesia católica durante el gobierno de Álvaro Obregón (1920-1924), en Franco Savarino y Andrea 
Mutolo (coords.), Del conflicto a la conciliación: Iglesia y Estado en México, siglo xx, México, El Colegio 
de Chihuahua / arcaLc, 2006, pp. 65-81. Gabriela Aguirre Cristiani, ¿Una historia compartida? Revolución 
Mexicana y catolicismo social, 1913-1924, Mexico, imposoc / uam Xochimilco, 2008. 


6 Cfr. Ben Fallaw, “Varieties of Mexican Revolutionary Anticlericalism: Radicalism, Iconoclasm, and 
Otherwise, 1914-1935”, The Americas, vol. 65, núm. 4, abril, pp. 481-509, 2009. 
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Este estudio se fundamenta en documentación diversa, hemerográfica, 
bibliográfica y de archivo, tanto de Mérida como de la Ciudad de México, 
además del Archivo Secreto Vaticano en Roma. Es la continuación de 
una investigación que había culminado en los años noventa en mi tesis 
doctoral, un libro y diversas publicaciones posteriores.” Con el tiempo, 
el tema de la Iglesia católica se ha vuelto independiente de otros temas, 
y se ha extendido sobre una base documental más amplia, dentro de 
un marco interpretativo más maduro. El lector encontrará aquí una 
narración interpretativa puesta al día y ampliada en particular para el 
período “socialista” de los primeros años veinte. 


“Romanización” y modernización 


El punto de partida para entender la situación religiosa en la época 
revolucionaria son los años iniciales del siglo xx. En Yucatán la 
última década del Porfiriato se caracteriza por la dominación de una 
élite liberal positivista en estrecha relación con el grupo “científico” 
nacional. Su líder fue el hacendado y empresario Olegario Molina, 
quien fue gobernador de 1902 a 1906 y ascendió al cargo de 
Ministro de Fomento nacional en 1907. 

Para entender la situación en este período hay que considerar 
brevemente los antecedentes y algunas características peculiares de 
la Iglesia católica yucateca y del catolicismo regional. A finales del siglo 
xix destaca la obra del Obispo Crescencio Carrillo y Ancona (1884- 
1897), con quien se experimentó por primera vez una colaboración 
efectiva con el poder civil. A grandes rasgos, la política de Carrillo 
Ancona fue asegurar abierta y sinceramente el apoyo de la Iglesia al 
Estado, obteniendo a cambio la franca benevolencia de las autoridades 
y la no-aplicación de facto de las Leyes de Reforma. 

Así, la conveniencia para el Estado de colaborar con la Iglesia se 
evidenciaba en el caso de los indios, con la acción evangelizadora 
y moralizadora ejercida por la institución eclesiástica. Pero también 
existían ventajas en la oferta de la Iglesia de contribuir al desarrollo 


7 Franco Savarino, Pueblos y nacionalismo. Del régimen oligárquico a la sociedad de masas en 
Yucatán, 1894-1925, México, IneHRM, 1997; Franco Savarino, “Religión y sociedad en Yucatán durante 
el Porfiriato (1891-1911)”, Historia Mexicana, vol. xv, núm. 3, enero-marzo 1997, pp.617-651; Franco 
Savarino, “Yucatán: ¿Un caso atípico en la Revolución Mexicana?”, en Gaspar Gómez Chacón (comp.), La 
Revolución en Yucatán. Nuevos ensayos, Mérida, Compañía Editorial de la Península, 2012, pp. 83-128. 
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de una conciencia ciudadana y nacional y, por ende, de una cohesión 
social. El Obispo buscaba frenar el proceso de secularización, impedir 
la avanzada de los protestantes y del socialismo, reconquistar o 
consolidar espacios de sociabilidad en Mérida y en los pueblos, 
y asentar una presencia eclesiástica más efectiva después de los 
estragos de la Guerra de Castas y el debilitamiento ante el Estado 
liberal en la segunda mitad del siglo xix. El proyecto de Carrillo y 
Ancona, sin embargo, fue interrumpido en 1894, por el ascenso de 
una facción elitista “¡acobina” (es decir: intransigente ante la Iglesia) 
al poder, y por la muerte del obispo en 1897. 

Después, durante el período de 1898 a 1910, llegó a definirse 
una nueva estrategia de las relaciones Estado-Iglesia que alcanzó 
finalmente los niveles de franca cooperación que había esperado 
Carrillo y Ancona. Durante el gobierno de Francisco Cantón (1898- 
1901) y, sobre todo, durante la administración de Olegario Molina 
(1902-1906) y de Enrique Muñoz Arístegui (1907-1911) surgió 
entonces un proyecto político que integró el espíritu del catolicismo 
social y el progresismo de molde positivista, marcado por un fuerte 
centralismo, eclesial e institucional. 

A finales de 1900 fue nombrado Obispo de Mérida un joven 
sacerdote de 32 años, Martín Tritschler y Córdova.? Nacido en 
Puebla de padre alemán y madre mexicana, se formó en el Colegio 
Pío-Latinoamericano en Roma y formaba parte de la vanguardia 
de jóvenes prelados que impulsarían la “romanización” (es decir: la 
disciplina y visión de la Curia Romana) en América Latina durante los 
pontificados de Pío 1x, León xi, Benedicto xv, Pío x y Pío xi, marcando 
un punto de inflexión el Concilio Plenario de América Latina de 1899.* 

Entre Olegario Molina y Martín Tritschler se estableció entonces 
una relación de amistad y colaboración en línea con el proyecto 
interrumpido de Carrillo y Ancona. En diversos escritos anteriores 
denominé este nuevo proyecto de colaboración activa como “Alianza 
progresista”, porque el “Progreso” era el motivo vertebral de los 


8 Jorge Ignacio Rubio Mañé, El excelentísimo Sr. Dr. D. Martín Tritschler y Córdova. Primer arzobispo 
de Yucatán, México, Sobretiro de “Ábside”, 1941; Víctor Manuel Suárez Molina, El Obispado de Yucatán, 
historia de su fundación y de sus obispos, t. 11, Mérida, Fondo Editorial de Yucatán, 1981, pp. 1178-1184; 
Manuel Castilla Ramírez (comp.), Martín Tritschler y Córdova, Un Santo no Canonizado, Mérida, Instituto 
de Cultura de Yucatán, 2006. 


9 Cecilia Adriana Bautista, “Hacia la romanización de la Iglesia mexicana a fines del siglo xix”, Historia 
Mexicana, vol. Lv, núm. 1, pp. 99-144, 2005. Rodolfo R. De Roux, “La romanización de la Iglesia católica 
en América Latina: una estrategia de larga duración”, Pro-Posicóes, vol. 25, n* 1 (73), enero-abril, pp. 31- 
54, 2014. 
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esfuerzos conjuntos de la Iglesia y el Estado para implementar 
la transformación civil, cultural y económica de la región.*? Era un 
convencimiento difuso entre la élite que la población rural necesitaba 
aún una educación cristiana antes que cívico progresista, es decir, 
se reputaba conveniente que la modernización fuera precedida y 
acompañada por la cristianización, o mejor dicho, una formación 
ético religiosa cabal y puesta al día. En 1910 por ejemplo, Leopoldo 
Cantón Frexas dijo en una conferencia que “los católicos se hallaban 
obligados, ya por no faltar a su deber, ya por respeto a la ley divina, 
a procurar la humanitaria empresa de redención del indio”.*? Esto se 
tradujo en un esfuerzo para implementar la educación popular, la 
organización de los trabajadores según los principios del catolicismo 
social, y en la disciplina militar impuesta a los indios independientes y 
“rebeldes” del Oriente peninsular. 

Por parte de Tritschler, se implementó un programa articulado en 
la centralización y racionalización de la administración de la Diócesis, 
el mejoramiento de las infraestructuras y del personal, y una activa 
política social y cultural (que combinaba un catolicismo convencional 
con el social). Con este programa buscaba alcanzar una posición 
hegemónica para la Iglesia y contrarrestar la penetración protestante, 
y evitar la infiltración de ideologías peligrosas como el anarquismo 
y el socialismo. Los recursos provenían de donativos, limosnas (en 
particular, la del Viernes Santo) y contribuciones varias, incluyendo el 
cobro del diezmo y (desde 1904), de un impuesto especial para los 
hacendados, cobrándose un centavo por cada arroba de henequén. 
Así, en la Diócesis, fueron restaurados y construidas nuevas iglesias, 
pasando de 160 en 1900 a 181 en 1911. Aumentó el número de los 
sacerdotes, de 76 en 1900 a 104 en 1910. El aumento se debía 
principalmente a la llegada de clérigos extranjeros (casi todos 
españoles), que pasaron de 28 en 1899 a 56 en 1914.*? 

Además, se puso especial cuidado en la formación delos sacerdotes, 
mediante conferencias semanales en Mérida y se estableció la práctica 


10 Franco Savarino, “Catolicismo y formación del estado en Yucatán, 1900-1914”, Revista Mexicana 
de Sociología, núm. 3, julio-septiembre, pp.157-174, 1995. Hernán Menéndez, quien también detectó 
esta alianza, la denominó “clericato”, una expresión que tiende a exagerar, en mi opinión, la fuerza e 
influencia dominante alcanzada por la Iglesia en este período: Hernán Menéndez Rodríguez, Iglesia y 
poder. Proyectos sociales, alianzas políticas y económicas en Yucatán (1857-1917), México, Conaculta / 
Editorial Nuestra América, 1995. 


11 Trabajos de la “Liga de Acción Social” para el establecimiento de las escuelas rurales en Yucatán, 
Mérida, Imprenta “Empresa Editora Yucateca, S.A.”, 1913, p. x. 


12 H. Menéndez Rodríguez, op. cit. pp. 217 y 231. 
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de enviar regularmente informes parroquiales. Los colegios católicos 
llegaron a sumar 42 planteles, con un alumnado de 6,500 niños. En 
1909 alrededor de 20% de la población estudiantil del Estado estudiaba 
en escuelas católicas.*? Se implementaron también escuelas nocturnas 
y dominicales para trabajadores, escuelas parroquiales y clases de 
catecismos móviles en las zonas rurales. La “Liga de Acción Católica”, 
la “Juventud Católica”, cuatro círculos de obreros y otras asociaciones 
complementaban la obra de organización y promoción del catolicismo 
social en el estado.!* La “Liga de Acción Social”, además, a pesar de su 
carácter laico y no confesional, estaba también influida por el espíritu del 
catolicismo social y contaba entre sus miembros a muchos católicos. ** 

En general, la ofensiva educadora, clerical y racionalizadora 
buscaba “depurar” la religiosidad popular de sus elementos 
tradicionales, independientes y comunitarios, para volverla más 
ortodoxa y disciplinada. Un proceso de “clericalización” que afectaba 
las bases más profundas de las creencias y las prácticas religiosas. 
Por ejemplo, en lugar del culto a los santos patronos, se promovió la 
devoción a Cristo, a la Virgen María y al SS. Sacramento. En 1911, 
de 181 templos diocesanos, 45 estaban dedicados a una Virgen.** 
También hay que destacar la promoción y el control de las fiestas, 
siendo la más importante en Mérida la del “Cristo de las Ampollas” 
que se realizaba del 28 de septiembre al 13 de octubre con la 
participación de dieciséis gremios de la ciudad.*” Al no existir ninguna 
restricción oficial, las fiestas religiosas desbordaron en todo el Estado, 
avasallando a las fiestas profanas y cívicas. 

Este era un precio a pagar alto, que afectaba la laicidad de los 
espacios públicos y del Estado, amén de dejar libre a la Iglesia para 
ejercer un control más estricto sobre las prácticas religiosas populares, 
pero la colaboración del Estado con la Iglesia rendía frutos. Entre los 
más importantes se cuenta la obra de “pacificación” de los indígenas 
del Oriente peninsular. Aquí, después de que se concluyeran las 
operaciones militares, se enviaban padres misioneros junto con 


13 En 1909 de 363 escuelas registradas en el estado, 54 eran privadas (en su casi totalidad, católicas). 
14 J. Ignacio Rubio MañÑé, op. cit. p. 57. 


15 Fundada en 1909 por un grupo de intelectuales de diversas tendencias y presidida por Gonzalo Cámara 
Zavala, la “Liga de Acción Social” fue activa promotora de la educación y el progreso civil en Yucatán. En 
ella participaron, entre otros, Delio Moreno Cantón, Tomás Castellanos Acevedo y Álvaro Torre Díaz (futuro 
gobernador de Yucatán), Carlos R. Menéndez y José de la Luz Mena. 


16 Franco Savarino, op. cit. (Catolicismo y formación del Estado), p. 167. 


17 Felipe Pérez Alcalá, Recordaciones históricas, Mérida, Imprenta Constitucionalista, 1919, p. 252. 
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contingentes del ejército, por vía terrestre o marítima, hasta el área 
que tenían que “pacificar”, comenzando una obra de evangelización 
que complementaba el sometimiento de la población indígena a la 
autoridad civil.*$ En todo Yucatán era importante la acción moralizadora 
del pueblo, por la cual se esperaba que la Iglesia católica apoyara la 
represión de los “vicios” del juego, del ocio y del alcohol, ayudara a 
consolidar la unidad de la familia y a educar al respeto de las leyes y del 
orden social. Sin olvidar la organización de los trabajadores dentro de 
los parámetros del catolicismo social, lo que tenía como consecuencia 
un menor impacto de las organizaciones sindicales anarquistas y 
socialistas. En las haciendas, la presencia discrecional de sacerdotes 
dependía de la voluntad de los propietarios y ejercía una función de 
control y mantenimiento de prácticas sociales comunitarias. 


El fin de la colaboración y el inicio de la 
persecución religiosa 


Hasta 1907 la colaboración Estado Iglesia pareció funcionar. En ese año 
Olegario Molina ascendió al cargo de Secretario de Fomento del Gobierno 
nacional, y Martín Tritschler alcanzó el rango de Arzobispo al convertirse 
la Diócesis de Yucatán en Arquidiócesis, un triunfo para los dos jefes 
supremos de los dos máximos poderes en la península. Sin embargo, 
también se percibían tensiones, señales de erosión del consenso social, 
y la paulatina toma de conciencia de los límites y riesgos de la acción 
eclesiástica en alianza con el Estado. 

En efecto, ni se habían realizado cabalmente el catolicismo social 
y la moralización de las costumbres populares, ni se había disipado 
el recelo y la antipatía de las fuerzas laicas y anticlericales, que aún 
existían. La oposición a la Iglesia, que provenía del siglo xix -agrupada 
alrededor del hacendado Carlos Peón Machado y del periodista Carlos 
Escoffié Zetina-, no había desaparecido, sólo se estaba reorganizando 
con el relevo generacional y una nueva agenda. El periódico anticlerical 
El Padre Clarencio (1903-1909) era la muestra de una mordaz crítica 
que persistía por debajo de las aguas, asociando el tema de la censura 
a la Iglesia con la crítica social en un sentido amplio, especialmente en 


18 F. Savarino, op. cit. (Religión y sociedad), p. 642. 
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la cuestión del trabajo.** De hecho, la crítica a la insuficiente promoción 

de la justicia social estaba presente incluso en ambientes católicos: 
Triste es confesar que a pesar de la justicia social que pedía León xi en su famosa 
encíclica Rerum Novarum, nada se hizo para remediar el estado de servidumbre 
injusta en que tenían algunos hacendados católicos de Yucatán a los indios. Fueron 


necesarios los tremendos golpes de la Revolución, la violencia de su radicalismo, 
para que despertaran cuando los males ya no tuvieron remedio.? 


La presión creciente de las dos instituciones centrales de la sociedad, 
la Iglesia y el Estado, provocó una resistencia y un rechazo inicialmente 
indirecto y sucesivamente más activo desde la base popular. Un 
indicador de esto son las estadísticas registradas por la diócesis a partir 
de 1909, referentes a la frecuencia a los sacramentos de la confesión 
y de la comunión en todo el Estado, la cual en muchas parroquias iba 
disminuyendo antes de que estallara la Revolución y que fue detectada 
con preocupación por la Mitra.?* 

A partir de 1908, a pesar de los esfuerzos de la Iglesia y del apoyo 
del Estado, hubo en muchos ámbitos un deterioro progresivo de las 
relaciones entre la institución eclesiástica y la población rural que, además 
de estar en desacuerdo sobre los cambios a su manera de practicar la fe, 
no entendía a los sacerdotes recién llegados del extranjero, quienes no 
comprendían la lengua maya, hablada por el 69.1% de la población del 
estado. Según estadísticas del Boletín Eclesiástico del Arzobispado, en 
1913 sólo 41 sacerdotes en la arquidiócesis hablaban o entendían algo 
de la lengua maya.” 

Los roces entre la religiosidad popular y la jerarquía también se 
manifiestan, en menor medida, como disidencia religiosa abierta. Si 
el censo de 1900 registraba el 99.7% de católicos, diez años más 
tarde este porcentaje había disminuido a 98.2%, con el aumento 
correspondiente de los protestantes, de practicantes “otras religiones” 
y sobre todo de las personas “sin religión”. Pero las estadísticas más 
elocuentes son las que señalan, en los informes parroquiales anuales, 
la constante disminución de la práctica religiosa en las parroquias.*% 

Con la Revolución se expresará, finalmente, esta inconformidad 
latente, combinando las divergencias entre la Iglesia y la población 


19 Felipe Escalante Tió, La misa negra de El Padre Clarencio, Mérida, Secretaría de la Cultura y las Artes, 2014. 
20 J. Ignacio Rubio Mañé, op. cit. p. 58. 

21 F. Savarino, op. cít. (Pueblos y nacionalismo), pp. 222-233. 

22 Boletín Eclesiástico del Arzobispado de Yucatán, núm. 103, 8 de julio, p. 172, 1913. 


23 Archivo General del Arzobispado de Yucatán (en adelante Acay), caja “Informes parroquiales”. 
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indígena y campesina, el resentimiento y recelo de los grupos obreros 
y la oposición persistente de los viejos “jacobinos” de tendencias 
liberales y masónicas. Una combinación explosiva, como se mostrará 
en las acciones iconoclastas y en la severa legislación anticlerical 
implementada por los gobiernos revolucionarios. Destaca aquí, 
además, la ausencia de una consistente resistencia católica. 

Los sacerdotes extranjeros serán expulsados sin que la medida 
suscite ninguna oposición significativa y lo mismo ocurrirá con algunas 
medidas anticlericales muy restrictivas que volvían imposible mantener 
el culto católico. Es cierto también que la violencia iconoclasta, 
profanadora y blasfema suscita entonces un rechazo general, 
incluso entre la élite y la clase media de tendencias liberales, cuyos 
sentimientos son expresados más tarde por el periodista yucateco 
Álvaro Gamboa Ricalde: 


Alvarado persiguió injustificadamente a los religiosos católicos. [...] Es verdad 


que esa actitud de Alvarado era imitativa, pues los revolucionarios “carrancistas” 
entendían que esa era la mejor prueba de revolucionarismo, pero aun cuando el 
contubernio del clero y el gobierno, que existía en los tiempos porfiristas, era el 
sostén de la tiranía social y económica que se ejercía en contra del indio, rota ya 
esta liga, no tenía la Iglesia poder alguno que pudiera ejercitar en contra del nuevo 
orden de cosas [...]. No cabía pues emplear procedimientos de una teatralidad 
ridícula para atacar al clero”. En lo que se refiere al pueblo católico, burlarse de sus 
creencias y ultrajarlo por ellas, era un signo de incultura imperdonable.?* 


Pero contra lo que asevera Gamboa Ricalde, es preciso destacar que 
el anticlericalismo, aunque formara parte del abanico de tendencias 
de la revolución nacional, se originó en Yucatán y no fue simplemente 
importado desde el Norte con Eleuterio Ávila y con Alvarado, de hecho 
casi todos los colaboradores de éste eran yucatecos, campechanos 
o tabasqueños. Las condiciones para la eclosión del fenómeno 
anticlerical, en suma, ya estaban dadas antes del arribo de los militares 
constitucionalistas en 1914 y 1915. Lo que ocurre en esas fechas 
es la fusión de diversas tradiciones anticlericales, tanto viejas como 
nuevas, dando vida a un proyecto y a una práctica política y cultural.? 

También es importante señalar que una de las fuentes del 
anticlericalismo proviene de los mismos medios católicos. Era el 
descontento de los viejos conservadores “cantonistas” marginados 


24 Álvaro Gamboa Ricalde, Yucatán desde 1910, 3 tomos, Veracruz, Imprenta Standard, 1943, t.1, pp. 
596-597. Los primeros dos tomos de esta obra fueron publicados en 1943, el tercero en 1955. 


25 F. Savarino, op. cit. (Yucatán: ¿Un caso atípico?), pp. 83-128, aquí pp. 99-105. 
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durante la colaboración Tritschler-Molina, la molestia y el rencor del 
clero nativo contra la política de “romanización” y el arribo masivo de 
sacerdotes extranjeros, el amplio repudio “regionalista” a la política 
profederal de Molina con el consentimiento de la Mitra “romanizada”, 
el resentimiento anticlerical de los líderes y militantes de cultura 
católica que se habían opuesto a la dictadura porfirista en su variante 
yucateca y se vieron frustrados por la represión y los fraudes. 

En efecto, en los ambientes influidos por la doctrina social 
católica, sensibles a los temas de la justicia social, se iba formando 
toda una generación de futuros políticos que emergerá durante 
la Revolución. Muchos de ellos militaron en el “Centro Electoral 
Independiente”, un partido regional afín al Reyismo que fue 
protagónico en las elecciones de 1909 y 1911, suscitando una 
enorme movilización popular alrededor de una agenda social 
y democrática, y teniendo como líder más destacado a Delio 
Moreno Cantón, intelectual y director del periódico La Revista de 
Mérida. De las filas “morenistas” saldrán posteriormente militantes, 
funcionarios y líderes socialistas.” 

Ante la inminente llegada de las tropas constitucionalista a 
Yucatán, Martín Tritschler decidió exiliarse. Se embarcó para Cuba 
junto con algunos sacerdotes el 24 de agosto de 1914, uniéndose al 
contingente de refugiados yucatecos que temían sufrir agresiones 
en sus personas o su patrimonio. El prelado se instaló en el centro 
de La Habana, cerca de la iglesia de La Merced, y no regresaría de 
su exilio hasta mayo de 1919.?” 

En Yucatán el nuevo gobernador militar designado por Carranza, 
Eleuterio Ávila, comenzó a hostigar a la Iglesia desde su llegada 
el 9 de septiembre de aquel año. Los curas extranjeros fueron 
emplazados, a abandonar el país en un lapso de ocho días (fueron 
más de 60 los sacerdotes expulsados), algunos edificios fueron 
demolidos (entre ellos, la antigua residencia de los jesuitas, contigua 
a la iglesia de El Jesús), también fue incautada La Revista de 
Mérida, y el 13 de noviembre fue expedido un decreto sobre cultos 
que imponía severos límites al ejercicio de las prácticas religiosas. 
Al arzobispo ausente, además, se le impuso un préstamo forzoso 


26 Véase Franco Savarino, “El despertar de las masas: Cambios sociales y crisis política en Yucatán, 
1897-1911”, European Review of Latin American and Caribbean Studies, n* 65, December, pp.45-65, 1998. 


27 Sobre el exilio del Arzobispo en Cuba, véase Marisa Pérez de Sarmiento, “La Habana, Cuba: lugar de 
exilio del Arzobispo de Yucatán (1914-1919), en G. Gómez Chacón (comp.), op. cit. pp. 53-82. 
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por 25,000 pesos para contribuir a la causa revolucionaria. Hubo 
protestas populares en Mérida por estas medidas (en particular, 
la que protagonizaron las Damas Católicas), pero el Gobierno 
revolucionario se mostró inflexible. 


La embestida anticlerical (1915-1918) 


El nuevo dueño de Yucatán, Salvador Alvarado, tenía la intención de 
consolidar el gobierno revolucionario dando impulso a un proyecto 
más amplio de reformas y cambios en la administración civil, la 
economía, la organización política y la cultura. Incluía, desde luego, 
el anticlericalismo, como sus predecesores, pero estaba dispuesto a 
profundizar la intervención del Estado en el ámbito religioso mediante 
un programa más organizado y más coherente. Su objetivo era 
excluir a la Iglesia como actor y como interlocutor en el ámbito social 
y cultural, revirtiendo las posiciones alcanzadas por ésta durante los 
períodos de colaboración y alianza desde finales del siglo xix hasta 
la caída del Porfiriato. El Estado ahora impulsaría la modernización 
solo, sin el apoyo eclesiástico, convocando en cambio a otros actores 
sociales como los obreros y los campesinos para que se sumaran y 
participaran en el proyecto. 

Así, el anticlericalismo cobró fuerza y se volvió sistemático al recibir el 
apoyo de amplios sectores sociales yucatecos resentidos y amargados 
durante años por la colaboración descarada del Estado con la Iglesia, 
quienes vieron su oportunidad. Era un sector heterogéneo integrado 
por hombres de negocios y profesionistas liberales, intelectuales 
racionalistas, masones, demócratas radicales de clase media, obreros 
anarquistas y socialistas. En suma, grupos e individuos de diversa 
proveniencia que coincidían en repudiar la hegemonía adquirida por la 
Iglesia y por la cultura católica durante el Porfiriato, cuando se habían 
sumado el catolicismo tradicional y el social “romanizados” en una 
expansión vigorosa del mundo católico en concordancia (y en alianza) 
con el proyecto de modernización del Estado. 

Cuando Alvarado instaló su gobierno en Mérida, intelectuales 
y activistas como Rodolfo Menéndez Mena, Florencio Ávila y 
Castillo, Arcadio Zentella y José de la Luz Mena, entre otros, se 
acercaron al general para ofrecer ideas y planes de acción con el 
objetivo de reducir la influencia de la Iglesia católica en Yucatán. La 
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masonería yucateca, que había entrado nuevamente en una fase 
activa desde 1913, apoyó francamente a Alvarado en su acción 
anticlerical. También algunos grupos protestantes se volvieron 
protagónicos, aprovechando el creciente clima anticatólico para 
extender sus actividades y vengarse de sus rivales. En suma, hubo 
una convergencia de anticlericalismos distintos que se fusionaron 
en el proyecto revolucionario de Alvarado. 

Entre las primeras medidas autoritarias del nuevo gobierno se 
cuenta la expulsión de sacerdotes, los decretos para limitar el culto 
y la expropiación de diversos inmuebles, entre éstos el Palacio 
del arzobispado, el seminario y algunos templos. Al Palacio del 
arzobispado le fue cambiada su austera fachada colonial por otra 
de estilo ecléctico afrancesado y también sufrió cambios mayores 
en su interior, para dar cabida al “Ateneo Peninsular”. La iglesia 
incautada de Jesús María fue convertida en logia masónica, con un 
cambio completo en su fachada. Otro cambio notorio fue la apertura 
del “Pasaje de la revolución”, un corredor peatonal techado entre el 
Palacio del arzobispado y la catedral, obtenido demoliendo las capillas 
de San José y del Rosario, edificadas en el siglo xv. Pero lo que más 
impactó fueron los ataques iconoclastas a los templos alentados o 
tolerados por el gobierno en 1915 y 1916. 

El episodio más dramático fue, sin duda, el ataque incendiario a la 
Catedral de Mérida ocurrido en la noche del 24 de septiembre de 1915, 
perpetrado por una turba de trabajadores exaltados, que lograron 
penetrar en el templo y destrozar y quemar su interior. Resultaron 
destruidas o gravemente deterioradas las imágenes de la Virgen de 
las Mercedes, del Señor de la Conquista, de San lldefonso, de Nuestra 
Señora de las Victorias, de los Apóstoles Pedro y Pablo, y del Cristo 
de las Ampollas (cuya efigie no logró quemarse completamente, lo 
que dará pie a rumores de un “milagro”).? 

En la noche del 17 abril de 1916 fue atacada la iglesia de Santiago, 
y el primero de mayo de 1916, en pleno día, grupos de manifestantes 
irrumpieron en cinco iglesias de la ciudad, devastando e incendiando 
sus interiores, sin que las autoridades intervinieran.?* Estos atentados 
suscitaron indignación y fuertes críticas, incluso de hombres liberales 
como Tomás Pérez Ponce, quien denunció la completa impunidad 
de los perpetradores: “Y aquí se siguen paseando los que, según 


28 F. Pérez Alcalá, op. cit. pp. 254-255. 


29 Edmundo Bolio, Yucatán en la dictadura y la Revolución, México, INeHRM, 1967, p. 148. 


375 


la pública voz, son responsables de aquellos atentados, que se 
cometieron [...] frente al Palacio del Poder Ejecutivo, en el corazón de 
la ciudad de Mérida [...] a dos pasos del cuartel de la Policía Municipal 
y a veinte del de la gendarmería...”.% 

Las acciones irregulares de las turbas radicalizadas se sumaban a 
la intervención oficial, como el cierre de las iglesias en septiembre de 
1915, las conferencias y mítines “desfanatizadores” y las operaciones 
para recoger todas las imágenes religiosas y las campanas de los 
templos. El profesor normalista Edmundo Bolio dio una descripción 
detallada de uno de estos eventos, realizada en una escuela: 

Al final de la comida, uno de los jóvenes profesores del colegio dio una conferencia 
de desfanatización religiosa [...]. Esta conferencia fue objetiva; porque durante el 
curso de la misma el orador tuvo a su alcance un robusto San José de pino blanco, 
del cual fue sacando aquél mientras peroraba, jirones de hábito, trozos y astillas, 
empleando para esto último una filosa hacha de carpintero. Esta operación, como 
dijera su autor, tuvo por objeto demostrar que aquel era simplemente un “tucho' de 
palo, como los que se venden en las jugueterías [...] El destrozado San José y otros 
Ídolos durante la fiesta que se celebraba, fuéronles entregados a los niños, quienes 
con ellos hicieron mil diabluras, tales corno sustituir báculos y cetros por tenedores 
y cucharas; y tiaras y mitras, por gorros de papel; simular linchamientos de vírgenes 


y mártires, es decir, misas risibles y hacer desfilar a los destronados fantoches en 
improvisadas y comiquísimas procesiones. ?*! 


La destrucción o quema de santos era llevada a cabo en toda población 
donde llegaran agentes revolucionarios y militares en espectáculos públicos 
con propósitos didácticos, siendo por ello denominados popularmente 
“quemasantos”. Estas acciones se situaban en una línea de provocación 
y hostigamiento radical en contra de los símbolos del catolicismo, en el 
supuesto de que así se debilitaría también la fe religiosa popular. Sin 
embargo, había también pragmatismo y laxitud en aplicar esta política. Por 
ejemplo Santiago Pacheco Cruz, un agente de propaganda alvaradista 
quien escribió posteriormente sus memorias, relata: 
Lo que hacía al llegar a un pueblo, era mandar llamar a las autoridades y principales 
vecinos por las noches para indicarles que desocuparan las iglesias llevándose a 
los santos e imágenes a donde les diera la gana; que amanecieran desalojadas 
esas iglesias para ocuparlas con escuelas; suplicándoles, naturalmente, mucha 
discreción para no comprometerme y sentir la reprimenda del Gobierno; a los 


señores curas también les mandaba citar para decirles que todo el tiempo que 
permaneciera yo en la población, que se ocultaran.*2 


30 Tomás Pérez Ponce, Las coronas del General Salvador Alvarado, México, s.e., 1918, p. 30. 
31 Ibidem, pp. 147-148. 


32 Santiago Pacheco Cruz, Recuerdos de la propaganda constitucionalista en Yucatán, Mérida, s.e., 
1953, p. 245. 
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La acción anticlerical y anticatólica impulsada desde arriba se 
denominaba, en general, “desfanatización”. Estaba estrechamente 
vinculada con la campañas moralizadoras, con el feminismo y con 
las ideas educativas racionalistas, impulsadas en particular por el 
profesor normalista José de la Luz Mena. Éste, quien ya en 1910 había 
fundado y dirigido una Escuela Modelo en Mérida bajo los auspicios 
de la “Liga de Acción Social”, fundó una nueva Escuela Racionalista 
en 1916, y llegó a influir incluso a nivel nacional para el desarrollo de 
la educación racionalista y socialista.* 

En Yucatán, la resistencia a las agresiones y abusos “desfanatizadores” 
fue generalmente pasiva y encubierta. Al verse dificultado el culto católico 
en espacios públicos, se celebraban los servicios religiosos en casas 
privadas. En algunos casos, los fieles corrían el riesgo y volvían a abrir 
las iglesias desafiando las prohibiciones oficiales. Esconder las sagradas 
imágenes amenazadas de ser destruidas o incautadas se volvió una 
práctica común. Hubo también grupos de ciudadanos que organizaron 
manifestaciones para impedir que se llevaran sus íconos, o que el templo 
quedara inhabilitado al culto. Uno de los motivos de esta débil resistencia 
(en comparación con la fuerte resistencia “cristera” que se observará en 
otras partes de México durante los años veinte) fue porque el primer 
blanco de ataque anticlerical era el clero extranjero, que tenía una relación 
problemática y conflictiva con la población rural la cual, por lo general, 
rechazaba la clericalización excesiva de las prácticas tradicionales del 
culto católico. 

Las acciones profanadoras eran justificadas y explicadas en 
discursos públicos y en folletos y panfletos, redactados en español y 
en maya. En estos impresos se atacaba al clero y a la religión católica 
como, por ejemplo, en el panfleto escrito por Arcadio Zentella donde se 
hacía una ensalada de cualquier argumento que pudiera desprestigiar 
a la Iglesia y al catolicismo. Por ejemplo, se refutaba “científicamente” 
la consagración del cuerpo y sangre de Cristo: “La ciencia, única 
fuente de verdad, dice que si después de consagrados pan y vino se 
les estudia químicamente, no se encuentra en dichas substancias ni la 
más ligera huella de carne o sangre humana; pero es necesario creer, 
o lo que es lo mismo, es necesario ser un estúpido”.** Se invocaba, en 


33 José de la Luz Mena, Escuela Racionalista, doctrina y método, Mérida, Universidad Autónoma de 
Yucatán / Secretaría de Educación del Gobierno del Estado de Yucatán, 2010 (1937). Ver también Freddy 
Espadas Sosa, Política educativa y Revolución: Yucatán 1918-1924, 2 tomos, Mérida, Universidad 
Pedagógica Nacional / Secretaría de Educación del Gobierno del Estado de Yucatán, 2009. 


34 Arcadio Zentella, Criterio revolucionario. Cartillas destinadas a la divulgación de conocimiento 
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cambio la difusión del cristianismo protestante, supuestamente más 
consonante con el liberalismo, más “riguroso” en cuestiones morales 
y más moderno, amén de etiquetar a la Iglesia y a los católicos como 
“reaccionarios” insinuando que fueran todos conservadores, vendidos 
al extranjero y enemigos de la Revolución.** 

Alvarado justificó más tarde sus acciones anticlericales atribuyendo 
sus lados violentos al justo repudio del pueblo yucateco engañado por 
curas embusteros, avalando la versión que el anticlericalismo provenía 
no tanto de él, sino del pueblo yucateco alzado contra los abusos del 
clericalismo. Presentó además la “desfanatización” como parte de la 
ofensiva educativa emprendida por el Gobierno revolucionario: 

Era preciso, para elevar el nivel moral y para libertar positivamente la conciencia del 
pueblo, romper las seculares cadenas del fanatismo religioso y de la servidumbre 
clerical, quelo ataban de pies y manos bajo un velo sombrío de terror y de supersticiones. 
Se ha procurado presentarme como una especie de vesánico destructor de altares y 
como un salvaje demoledor de iglesias. Todo el mundo sabe que no es cierto. Yo no 
soy enemigo de ninguna religión [...]. La causa de todo cuanto de violento ocurrió en 
Yucatán en materia religiosa, venía de los mismos procedimientos larga y abusivamente 
empleados por los que al convertir las creencias en mercadería y medio de imposición 
social, las desacreditaron irritantemente. [...] La obra de desfanatización se completó 
con la fundación de escuelas laicas y competentes, y con el establecimiento de cerca 
de cien bibliotecas populares.?* 


Pero era una realidad que sin Alvarado, el anticlericalismo radical no habría 
tenido una sistematicidad y un impacto tan clamoroso. De hecho, comenzó 
a disminuir ya en 1917, por la presión popular y poniéndose a tono con 
la línea conciliadora de Carranza a nivel nacional. Por su lado, Tritschler 
dio señales conciliadoras nombrando al padre Lorenzo Bosadas (líder del 
clero “regionalista” y de tendencias liberales) como nuevo vicario de la 
Arquidiócesis, el cual entabló finalmente negociaciones con Alvarado. El 
general intentó condicionar al clero yucateco, expulsando a los religiosos 
más conservadores (17 de 32 sacerdotes que quedaban) el 28 de octubre 
1917, tres meses antes de dejar el poder.*” Sin embargo, antes de irse, 


científicos, para desvanecer prejuicios y errores perjudiciales al progreso de la humanidad, Mérida, 
Imprenta de “La Voz de la Revolución”, 1915, pp. 15-16. Esta obra fue escrita originariamente en Tabasco 
(de donde era originario el autor) en 1913. 


35 Rodolfo Menéndez Mena, Criterio revolucionario. La obra del clero y la llamada persecución religiosa 
en México. Defensa de la política anticlerical del constitucionalismo, Mérida, Imprenta de “La Voz de la 
Revolución”, 1916. 


36 Actuación revolucionaria del General Salvador Alvarado en Yucatán, México, PRI, 1955, pp. 43-45. La 
edición original de esta obra es: Salvador Alvarado, Mi actuación revolucionaria en Yucatán, México, Viuda 
de C. Bouret, 1920. El texto fue escrito a finales de 1918. 


37 H. Menéndez, op.cit. pp. 390-397. 
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Alvarado asistió a la promulgación, en enero, de la nueva Constitución del 
Estado, seguida por una Ley de Cultos que establecía medidas severas y 
sumamente restrictivas para la Iglesia católica. Tan drástica era la nueva Ley, 
contradiciendo incluso la propia Carta Magna, que quedó prácticamente 
inoperante, hasta su derogación definitiva en 1922. 

Por la virulencia y metodicidad con que fue actuada, la persecución 
religiosa durante el gobierno de Alvarado rebasó la conducta “normal” 
constitucionalista de castigo a la Iglesia por su (supuesto) apoyo a 
Huerta y para regresar a un laicismo público acorde con la tradición 
liberal del siglo xix plasmada en la Constitución de 1857. Se trataba aquí 
más bien de retomar el hilo de la secularización liberal decimonónica 
poniendo al día la agenda ideológica y pragmática del Estado, con 
el propósito de asumir la rectoría exclusiva de la educación y de la 
organización de los trabajadores y los jóvenes, además de ocupar 
terrenos nuevos en la familia, la salud reproductiva, las expresiones 
artísticas y las manifestaciones públicas. En todos estos campos, la 
Iglesia y la cultura católica tenían que retroceder y readaptarse a un 
contexto más laico y más dominado por un Estado secular hegemónico. 

Este es un proceso que se repite con intensidad irregular en otras 
regiones de México a lo largo de un período que va de 1914 a 1938 y en su 
conjunto configura “un aspecto central de una revolución cultural que tenía 
raíces profundas en la Ilustración, el liberalismo, las Reformas Borbónicas y 
el Jansenismo”, un proceso que “buscó forjar una nación mexicana secular, 
desplegando una intricada matriz discursiva simbólica y ritual que apuntaba 
a romper los lazos del pueblo con el clero y la religión”.?% De este modo, 
los sucesos que observamos en Yucatán en este período no deben verse 
aisladamente como expresión de un plan anticlerical traído desde el Norte 
por Alvarado, pero tampoco únicamente como una combinación peculiar de 
éste con las tendencias surgidas en el medio local, más bien son la expresión 
de un proceso de cambio profundo que en su manifestación regional refleja, 
de manera peculiar, una tendencia de larga duración a la secularización de 
la sociedad y a la consolidación de un Estado laico.?* 

Las ideologías democráticas radicales, anarquistas y socialistas 
proporcionaban herramientas, modelos conceptuales y ejemplos 


38 Adrian A. Bantjes, “The Regional Dynamics of Anticlericalism and Defanaticization in Revolutionary 
Mexico”, en Matthew Butler (coord.), Faith and Impiety in Revolutionary Mexico, New York, Palgrave 
MacMillan, 2007, pp. 111-130, aquí p. 111. 


39 Franco Savarino, “Crisis política y laicidad: relaciones Estado-Iglesia 1908-1917”, en Margarita Moreno 
Bonett y Rosa María Álvarez de Lara (coords.), El Estado laico y los derechos humanos en México: 1810- 
2010, 2 tomos, México, UNAM-IIJ-FFyL, 2012, t.l, pp. 383-394. 
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internacionales para armar una política de secularización coherente. Sin 
olvidar la vieja masonería de nuevo activa y ambiciosa después de años de 
inactividad. En síntesis, lo que se proponía el nuevo Estado revolucionario 
a partir de la dictadura militar preconstitucional de Alvarado hasta los 
gobiernos civiles constitucionales socialistas, era crear un “hombre nuevo”: 
moderno, educado, productivo, integrado a la nación, y libre de los lastres 
atávicos, lo que implica en la acción del Estado y del Partido, una clara 
tendencia hacia el totalitarismo.*” El experimento modernista radical de 
Alvarado servirá como antecedente a nivel nacional durante el Gobierno 
de Elías Calles y del Maximato, e influirá aún más directamente en el 
Gobierno regional de Tomás Garrido Canabal en Tabasco.” 


El socialismo de Carrillo Puerto 


Las tendencias totalitarias se volvieron más evidentes durante el 
gobierno de Felipe Carrillo Puerto, a pesar de que, paradójicamente, 
se acabara la persecución abierta. El veto de Obregón y la vigilancia 
del ejército federal al mando del General Alejandro Mange aseguraban 
que no se repitieran episodios iconoclastas y ataques directos a 
la Iglesia.*? Pero para ésta se perfilaban nuevas amenazas, más 
insidiosas y potencialmente más peligrosas con respecto al período 
de Alvarado, considerando también el contexto internacional más 
sombrío ocasionado por la Revolución Bolchevique en Rusia. 

Felipe Carrillo Puerto fue militante del Centro Electoral 
Independiente, luego zapatista en Morelos (en 1914), agente político 
de Alvarado y, finalmente, funcionario del Partido Socialista Obrero 
desde su fundación en 1916, convirtiéndose en el presidente de este 
partido a finales de este año. Bajo Carrillo Puerto el Partido se expande, 
cambia su nombre primero a Partido Socialista de Yucatán (PsY) y 
luego a Partido Socialista del Sureste (Pss), con decenas de miles de 
miembros agrupados en secciones llamadas “Ligas de Resistencia”, 


40 F. Savarino, op. cit. (Pueblos y nacionalismo), pp. 358-367. 


41 Tomás Garrido Canabal, Gobernador de Tabasco en 1919-1920, 1923-1926 y 1930-1934, quien 
destacó por su virulento anticlericalismo, fue colaborador de Alvarado en Yucatán de 1915 a 1918 
y Gobernador interino de este Estado en 1920. Sobre este tema véase José Alberto Moreno Chávez, 
“Quemando santos para iluminar conciencias. Desfanatización y resistencia al proyecto cultural garridista, 
1924-1935”, Estudios de Historia Contemporánea de México, núm. 42, julio- diciembre, pp. 34-74, 2011. 


42 y. Ignacio Rubio Mañé, op. cit. pp. 66-67. 
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instaladas a lo largo y ancho de la península. La escalada al poder de 
este líder culmina en 1922 cuando asume el cargo de gobernador de 
Yucatán, manteniéndolo hasta su asesinato en 1924. 

En asuntos religiosos Carrillo Puerto no destacó por su anticlericalismo, 
aunque asumía la retórica antieclesiástica, racionalista y secularista de su 
Partido. El “socialismo” a que aludía en sus discursos no era el de Marxo de 
Lenin, era más bien un conjunto ecléctico de ideas populistas que incluían 
elementos del sindicalismo, el socialismo clásico, el nacionalismo y el 
catolicismo social (en una combinación que en ciertos aspectos recuerda 
al fascismo italiano de los primeros años veinte).* Aunque sus enemigos 
lo retrataran como un “bolchevique”,** y él simpatizara efectivamente con 
la Revolución Rusa, no existe en su régimen ningún elemento que se 
pueda calificar, propiamente, como “soviético”, o siquiera comunista en 
sentido amplio (tampoco las Ligas de Resistencia, que no eran “soviets”). 
Era un perfil político-ideológico distinto del de Salvador Alvarado lo que, 
junto con el cambio de coyuntura y de configuración de la estructura de 
poder ocurrido entre 1917 y 1919, motivó una modificación importante en 
la relaciones entre la Iglesia y el Estado en Yucatán.* 

Desde la primavera de 1917 (cuando Alvarado aún estaba en el poder) 
se podían notar indicios de apertura, como la cada vez más frecuente 
concesión de permisos para ceremonias religiosas, tras el pedido de los 
fieles. En algunas ocasiones se volvieron a abrir incluso los templos.** 
Alvarado, como ya se ha mencionado antes, intentó condicionar el clero 
local favoreciendo sus elementos menos conservadores. 

La transición política al gobierno constitucional aceleró los tiempos. 
El primero de febrero de 1918 se llevó a cabo en una casa privada 


43 Entre las semejanzas, el uso del nacionalismo etnohistórico en función de movilización de las masas 
(antiguos mayas en Yucatán, antiguos romanos en Italia), el carisma y la capacidad oratoria del líder (quien 
evoca líderes ancestrales: Nachi Cocom en Yucatán, el emperador Augusto en Italia), el talante populista 
de la política, el productivismo y pragmatismo económico, la estructura corporativa del Partido Socialista 
(incluso más desarrollada que la del Partido Fascista) en asociación estrecha o fusión con el Estado, la 
búsqueda de una cooperación entre clases sociales, la construcción de un “hombre nuevo” (fuerte, sano, 
dueño de su destino) en la senda de la modernidad pero con enlaces en el pasado que conforman un mito 
político, el desarrollo de rituales y una simbología política sacralizada, el apoyo al deporte y los esfuerzos 
para la educación popular. 


44 Anastasio Manzanilla, El bolchevismo criminal de Yucatán, México, El Hombre Libre, 1921. 
45 F. Savarino, op. cít. (Pueblos y nacionalismo), pp. 369-383. 


46 Archivo General del Estado de Yucatán (en adelante acey)-Poder Ejecutivo, caja 569, Progreso, 31 de 
marzo de 1917 (iglesia); Chuburná, 3 de agosto de 1917 (iglesia); Mérida, 20 de mayo de 1917 (objetos 
de culto); Telchac, 23 de agosto de 1917 (iglesia); Caucel, 20 de junio de 1917 (iglesia); hacienda Tebec, 
Umán, 27 de mayo de 1917 (iglesia), Ekmul, Tixkokob, 25 de mayo de 1917 (iglesia); Chicxulub, 19 de julio 
de 1917 (iglesia), etcétera. En la hacienda no se permitió que se abriera la capilla, pero se dio permiso a 
los peones para salir y asistir a las misas en el pueblo de Umán. 
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una reunión a la cual asistieron el nuevo gobernador Carlos Castro 
Morales, su secretario Álvaro Torre Díaz, el presidente del Partido 
Socialista Felipe Carrillo Puerto, y el vicario Lorenzo Bosada. Allí se 
iniciaron las pláticas y negociaciones para restablecer el culto en las 
iglesias, el regreso de los sacerdotes exiliados y la normalización de 
las relaciones entre la Iglesia y el Estado.*” En los meses sucesivos 
regresaron del exilio muchos sacerdotes quienes se dirigieron 
inmediatamente a las parroquias abandonadas. Los templos volvieron 
a abrirse al culto, fueron devueltos los objetos sagrados incautados 
y muchos inmuebles expropiados en los tiempos de la persecución. 

Carrillo Puerto acogió las solicitudes de algunas comunidades rurales para 
volver a tener curas párrocos y llegó incluso a recomendar personalmente 
a los sacerdotes amigos suyos. Más tarde, en 1922, los ayuntamientos 
comenzaron a cobrar un impuesto sobre el culto católico, entregando una 
cuota a los párrocos municipales.“ El clima de distensión entre Estado e 
Iglesia llegó al punto de que el presidente municipal de Progreso cerró el 
templo evangélico de la ciudad, con el pretexto de que se tenían allí reuniones 
“políticas”.** Las relaciones entre protestantes y gobierno, que habían sido 
intensas y cordiales bajo Alvarado, se enfriaron visiblemente desde la 
instalación en el poder de los socialistas. Sólo ocasionalmente, como en 
agosto de 1919, se autorizaron manifestaciones públicas protestantes.* 
Éstos continuaron en su obra de organización y proselitismo pero sin la 
simpatía y el apoyo del gobierno. 

Durante el año de 1918 hubo un regreso discreto y “hormiga” de los 
sacerdotes desterrados. El arzobispo exiliado en Cuba, constatando 
la virtual cesación de las hostilidades, regresó triunfalmente a Yucatán 
el 12 de mayo de 1919, acogido por una multitud en fiesta.* Tritschler 


47 Francisco Cantón Rosado, Historia de la Iglesia en Yucatán desde 1887 hasta nuestros días, Mérida, 
Compañía Tipográfica Yucateca, 1943, p. 132. 


48 Felipe Carrillo Puerto escribió el 5 de agosto de 1918 al alcalde socialista de Abalá, diciéndole: 
“Se ha acercado a esta Liga Central el presbítero Lorenzo Alcocer, manifestando que la gente de esa 
misma lo solicita para que ejerza la profesión del culto católico, por lo que te suplico no le pongas ningún 
inconveniente”, Felipe Carrillo Puerto a Presidente Municipal de Abalá, Mérida, 5 de agosto de 1918, en 
AGEY, Fondo Archivo Municipal de Abalá, leg. 23, exp. 2. En cambio, Carrillo Puerto se mostró intransigente 
en la cuestión de los sacerdotes extranjeros, como es evidente en una circular en que ordenaba “hacer 
cesar, por todos los medios, a los sacerdotes extranjeros que estén ejerciendo su ministerio”. Sin embargo, 
de hecho, no se efectuó ninguna expulsión, Francisco Cantón Rosado, op. cit. pp. 151-152. 


49 Progreso, 25 de enero de 1918, cit. en ibídem, p. 170. 


50 En agosto de 1919 se realizó un gran mitin protestante en el cual participaron pastores llegados desde 
Estados Unidos. La manifestación fue apoyada por el periódico oficial La Voz de la Revolución que todavía 
no abandonaba la tónica anticlerical. Ver Cantón Rosado, op. cit., p. 137. 


51 J. Ignacio Rubio Mañé, op. cit. p. 63. Una muchedumbre en fiesta dio la bienvenida al arzobispo en la 
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aprovechó las condiciones más favorables determinadas por la actitud 
tolerante de las autoridades y el limbo legislativo que se había creado 
con el cambio político. En efecto, la Ley de Cultos promovida por 
Alvarado a los pocos días de que éste dejara el Gobierno en enero 
de 1918, quedaba inoperante al ser declarada inconstitucional por la 
Secretaría de Gobernación. La Ley fue finalmente abrogada por el 
Congreso de Yucatán a comienzos de 1922. 

La situación era propicia para restablecer integralmente el culto católico. 
Así fueron restaurados y vueltos a decorar convenientemente los templos 
dañados, mediante donativos por parte de las familias católicas. Los altares 
destrozados fueron reconstruidos, las paredes ennegrecidas por el hollín 
fueron vueltas a pintar y se reinstalaron las estatuas y objetos devueltos o 
recuperados. En algunos casos hubo que mandar hacer nuevas imágenes 
porque las originales habían sido destruidas o habían desaparecido. La muy 
venerada estatua del Cristo de las Ampollas, dañada y desaparecida en 
1915 durante el ataque iconoclasta a la catedral, fue esculpida nuevamente 
por artistas de Querétaro y reinstalada y consagrada solemnemente en su 
capilla en septiembre de 1919. 

Además de restaurar sus iglesias y reintegrar a sus sacerdotes, la 
comunidad católica yucateca volvió a ser activa en el campo social y 
educativo. En 1920 se extendió a Yucatán el recién fundado “Secretariado 
Social Mexicano”, encargado por el Episcopado mexicano de promover la 
acción social católica en el territorio nacional. En 1921 se fundó la sección 
yucateca de los “Caballeros de Colón” (con el nombre de “Consejo Francisco 
de Montejo”), encargándose de labores de asistencia a familias pobres. En 
1922 se fundó en Mérida la sucursal local de la “Asociación Católica de la 
Juventud Mexicana” (ACJM). Con la devolución de los colegios católicos las 
escuelas reanudaron sus labores y se fundaron algunos nuevos centros de 
enseñanza. En 1921 reabrió el seminario diocesano de San lldefonso, que 
había sido clausurado en 1915. El Boletín Eclesiástico del Arzobispado de 
Yucatán volvió a publicarse en 1923.* 

Este proceso de recuperación católica y de pacificación religiosa, 
sin embargo, fue ambiguo y parcial, ya que la hostilidad anticlerical 
“jacobina” del gobierno de Alvarado continuó en un anticlericalismo 
oficial y semioficial en el ambiente político socialista. Estaba asociado, 
como antes, a la campaña de moralización, de promoción de la mujer, 
y educativa, que implicaba alejar al pueblo de los “vicios” de las fiestas 


estación del tren, haciéndole escolta hasta la catedral, donde fue cantado un solemne Te Deum. 
52 Véase Manuel Suárez Molina, op. cit. pp. 1234-1236, 1251-1252. 
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y prácticas religiosas en general, y de la ignorancia y supersticiones 
supuestamente vinculados con la cultura católica. En los discursos 
oficiales, las referencias anticlericales no fueron abandonadas, y 
asumieron además un talante ideológico, pero en un contexto más 
plural y sin los tonos persecutorios anteriores.* 

En el Congreso Agrícola convocado por el Partido Socialista en 
Motul a finales de marzo de 1918, uno de los temas centrales fue, 
precisamente, la cuestión religiosa. Carrillo Puerto inauguró el Congreso 
el día 29 mencionando que “en vez de llevar velas a los santos, los 
obreros convencidos de que no deben continuar sin hacer nada ante 
tanto oprobio y tanta vergúenza, se reúnen en el día llamado “viernes 
santo” para tratar los asuntos que a todos interesan”. En el transcurso 
de la sesiones, se generó un debate sobre una iniciativa que pretendía 
prohibir todo acto religioso en Yucatán. A la objeción de Florencio Ávila 
y Castillo, de que sería una medida contraria a la Constitución, Elena 
Torres (joven maestra delegada de la Liga Central de Resistencia) 
argumentó que podría ser suficiente impedir la ostentación del culto y 
que sería “sumamente fácil para el Gobierno evitar que se llame a misa 
y demás ceremonias religiosas, pudiendo los católicos asistir al culto de 
la misma manera que los protestantes”. A lo cual Carrillo Puerto —quien 
presidía el Congreso- comentó: “Eso que dice la señorita ya se está 
haciendo, y creo que aquí solamente para recibir a nuestro gobernante 
se ha oído sonar la campana de la iglesia”. Elena Torres replicó que esto 
no era cierto: “Dos días antes de salir para este pueblo, oí, en Mérida, 
llamar a confesión y vi entrar por la puerta de la sacristía de la iglesia 
a muchísimas fanáticas que acudían al llamado. En Itzamná, lugar 
donde yo vivo, diariamente se llama a misa”. El “compañero Balam” 
propuso que, además de limitar la ostentación del culto, se prohibieran 
tajantemente las películas de carácter religioso “así como aventuras de 
robos, asesinatos y demás inmoralidades”. El “compañero Ortíz”, hizo un 
exhorto a predicar la doctrina socialista: 


Creo que aparte de lo que queremos que hagan las autoridades, debemos nosotros 
hacer propaganda y evitar que nuestras hijas y mujeres vayan a las iglesias. 


53 Los ataques anticatólicos en la prensa oficial se volvieron relativamente raros después de 1918. Uno 
de los últimos fue el artículo “Nuestras Siete Palabras”, que apareció en el Diario Oficial el Viernes Santo 
de 1923. Carrillo Puerto, por otro lado, introdujo en el “catecismo” moral socialista el precepto: “Huye 
de la religión, especialmente de la católica, como de la peor plaga”, cit. en José Castillo Torre, A la luz 
del relámpago. Ensayo de biografía subjetiva de Carrillo Puerto, México, Editorial Botas, 1934, p. 106. 
Confróntese también una iniciativa de ley presentada al Congreso del Estado en julio de 1921 para impedir 
a los niños entrar en las iglesias, con multa de 500 pesos a los párrocos infractores: Á. Gamboa Ricalde, 
op. cit. t.11, p. 216. 
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Tenemos que hacer exactamente lo mismo que hacían los curas y los capitalistas: 
tenemos que predicar nuestra doctrina y exhortar a los hombres al trabajo, y cuando 
haya más trabajadores, habrá menos fanatismo.** 


Por su lado, la prensa oficial o cercana a posiciones oficiales seguía 
publicando material antirreligioso aunque los ataques anticlericales 
fueron cada vez menos frecuentes después de 1918. El 30 de marzo de 
1922 el Diario Oficial publicó un artículo de su director, Edmundo Bolio, 
donde éste se expresaba de manera ofensiva hacia la religión católica, al 
punto de suscitar una vehemente protesta en las páginas de La Revista 
de Yucatán. El 29 de julio de 1923 la revista “Tierra”, órgano de la Liga 
Central de Resistencia del Partido Socialista, publicó un artículo con el 
título “Combatiendo al fanatismo religioso”, en donde se reportaba la 
solicitud de una Liga de resistencia que expresaba “la conveniencia de 
que sea condición precisa para todo ciudadano y empleado público, la de 
estar exento de todo fanatismo religioso”. Siempre en la misma revista, 
Edmundo Bolio atacó la influencia eclesiástica en la familia: 
Es verdaderamente lamentable que todavía haya trabajadores que consientan 
que sus esposas y sus hijas vayan a la Iglesia a confesarse y a oír misa. Pues en 
la confesión van ellas, obligadas por los curas en el santo nombre de Dios [...] a 
decir el secreto de ellos [...]. No debe consentirse, porque es verdaderamente un 
crimen, que estos hombres valiéndose del llamado poder de Dios, asusten a los 
hombres y a las mujeres para cometer el gran delito de la indiscreción familiar. [...] 
Debemos vigilarlos constantemente, compañeros, y hacer labor en contra de estos 
malos elementos que unidos a los capitalistas, son nuestros peores enemigos. 
Debemos llevar a nuestros hijos a las escuelas, en donde no se predica más que 
la doctrina de la razón y de la justicia; en donde se les enseña los misterios de la 


ciencia, en donde sin más poder que el de la inteligencia, las conciencias se abren 
a la luz del sol y del saber.* 


El tema persistente de la desfanatización quedaba generalmente 
relacionado con el de la educación, pues se entendía que ésta debería 
“liberar” el pueblo de las creencias religiosas tradicionales y favorecer 
la formación de una visión racional y científica del mundo. La Escuela 
Racionalista impulsada por José de la Luz Mena seguía siendo, como 
en tiempos de Alvarado, el norte del proyecto educativo en Yucatán y la 
educación racionalista fue elevada a precepto de Ley en todo el Estado en 
febrero 1922. A finales de este año José de la Luz Mena fundó la Liga de 
Maestros Racionalistas “Francisco Ferrer Guardia”, con el imperativo, entre 
otros, de “convencer al hombre de que todas las religiones, principalmente 


54 Ibidem, t..1, p. 96. Gamboa Ricalde reporta casi por completo el debate en este Congreso. 


55 Emundo Bolio, “Lo que es la familia”, Tierra, núm. 7, 10 de junio de 1923, pp. 6-7. 
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la católica, no han hecho más que producir hombres débiles e inútiles para 
la sociedad e indignos y perversos para la familia”.** José Vasconcelos en 
su visita a Yucatán como director de la ser en noviembre-diciembre de 1921 
tuvo un encuentro con el impulsor de la escuela racionalista, a quien describió 
como un “una especie de protestante ya renegado” influenciado por “el judío 
Haberman””” y criticó su excesivo e ingenuo lenguaje antirreligioso: 
Desde la prédica de Haberman, la plana mayor revolucionaria remataba sus 
discursos con el grito de “viva el Diablo y muera Dios”. En sí, los gritos, en 
momentos de exaltación reivindicatoria, podían explicarse como una protesta 
contra el Dios de los explotadores. Pero el profesor [de La Luz Mena] pretendía 
que la escuela primaria garantizase al niño que Dios era una invención de la 
burguesía explotadora. Según hablaba el precursor de la escuela socialista de 
los tiempos actuales, yo me dirigí en voz alta a los que nos rodeaban, entre los 
cuales se hallaba el propio gobernador Carrillo Puerto, y exclamé: “Llevan en la 


cara lo bruto, estos profesionales del ateísmo”. Y no se volvió a hablar de escuela 
racionalista.* 


Carrillo Puerto, por su lado, no abandonó el tópico antirreligioso e 
introdujo en el “catecismo” moral socialista el criterio: “Huye de la religión, 
especialmente de la católica, como de la peor plaga”. En realidad el líder 
socialista oscilaba entre posturas anticlericales y actitudes más moderadas 
según los momentos y contextos, siguiendo una línea de conducta que 
podría parecer incoherente pero se entiende por su notable pragmatismo. 
La agenda anticlerical, además, ya no era prioritaria, máxime cuando el 
Gobierno de Obregón daba muestra de moderación a nivel nacional. 

Los católicos apreciaban el fin de la persecución abierta y enfrentaban 
las expresiones residuales de anticlericalismo oficial de manera pasiva. 
Pocos fueron los incidentes dignos de mención, uno de ellos fue la 
manifestación católica ocurrida en Mérida el 22 de marzo de 1922 para 
protestar contra la campaña de control natal lanzada por Carrillo Puerto 
siguiendo las teorías maltusianas y eugenistas de Margaret Sanger. 
La manifestación se enfrentó a una contra manifestación socialista, 
resultando algunos heridos.**? 

La normalización durante este período, en pocas palabras, se vio 
afectada por tres elementos: primero, la necesidad de continuar y 
extender los programas moralizadores y educativos, y de mantener a 


56 Citado en F. Espadas Sosa, op. cit. tomo 1, p. 77. 


57 Robert Haberman, inmigrante judío de ideas socialistas residente en Estados Unidos, proveniente de 
Rumania, fue colaborador de Carrillo Puerto en Yucatán. 


58 José Vasconcelos, Memorias: 1. El Desastre, El Proconsulado, México, rce, 1993, pp. 91-92. 


59 Véase Manuel Suárez Molina, op. cit. pp. 1245-1246. 
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raya la actividad social católica; segundo, la inercia en diversos niveles del 
partido respecto a la precedente fase anticlerical persecutoria; y tercero, la 
afirmación de elementos y discursos radicales de origen socialista, en un 
marco internacional matizado por el fantasma del “bolchevismo”, aquí mal 
conocido, manejado con superficialidad y convertido en un estereotipo. En 
palabras de Vasconcelos, “en Yucatán se empezó a jugar con un comunismo 
indocto, y el contagio ha inundado la República”.* Estos factores crisparon 
el ambiente y provocaron que las tendencias a superar el enfrentamiento 
y la persecución religiosa pasaran desapercibidas o no fueran valuadas 
correctamente y, más bien, se agravara el discurso, por un lado la acusación 
a la Iglesia de ser la punta de lanza del pasado reaccionario, y por otro lado, 
la acusación al Gobierno y al Partido Socialista, de estar llevando al Estado 
hacia la barbarie bolchevique y la disolución moral. 

Algunos documentos del Archivo Secreto Vaticano (Delegación 
Apostólica de México) ilustran bien el punto de vista de la Iglesia 
yucateca sobre este asunto. El 10 de febrero de 1922 Martín Tritschler 
escribe al delegado apostólico, Ernesto Filippi, que hay “noticias 
dolorosas” que comunicar: 

El nuevo gobernador [de Yucatán], que es en extremo radical [el cual], casi en todos 
sus discursos ataca a la Iglesia, exhortando a los indios a que nunca concurran 
a los tempos ni se dejen engañar por los curas, que en su concepto son meros 
explotadores el pueblo. Estas predicas causan sin duda mucho daño pero hay algo 
peor, y es que probablemente dará hoy la Legislatura un decreto reduciendo a sólo 


seis el número total de sacerdotes que puedan ejercer el ministerio en el Estado de 
Yucatán, el cual tiene 300,300 habitantes esparcidos en un vasto territorio.*! 


Este decreto, que intentaba retomar la aplicación de la Ley de Cultos 
de Alvarado de 1918, derogada por inconstitucional, finalmente no 
pudo ser implementado por las mismas razones de incostitucionalidad, 
y tras una queja exprofeso de Filippi a las autoridades federales, éstas 
llamaron la atención de las yucatecas para que no se aplicara la ley 
en cuestión. El apoyo de Filippi fue valioso en un momento en que el 
delegado apostólico gozaba de una buena relación con el gobierno de 
Obregón así como de cierta influencia en la opinión pública en la capital. 
De todos modos, Filippi recomendó a Tritschler prudencia, además de 
suspender las actividades religiosas de los sacerdotes españoles que 
habían quedado en la península. El delegado apostólico se esmeró en 


60 J. Vasconcelos, Op. cit. p. 96. 


61 Tritschler a Filippi, Mérida, 10 de febrero de 1922, en Archivo Secreto Vaticano (en adelante asv), 
Delegazione Apostolica Messico (en adelante Dam), busta 41, fascicolo 176, foglio 62-63. 
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ayudar a los feligreses yucatecos y expresó a Tritschler su confianza 
en que las cosas irían mejorando: 


Mi rallegro che le condizioni della penisola siendo un poco migliorate e mi é caro 
assicurarla che questa Delegazione ha preso subito a cuore, appena ricevuto il 
primo telegramma, la causa degli ottimi cattolici di Yucatán. Come ella ben nota le 
speranze maggiori dovevano riporsi nel Governo Federale e ¡o subito ho agito in 
modo da pormi in contatto con esso. Il risultato dei miei colloqui é stato rassicurante 
e io spero che i fatti continueranno a dimostrarlo.*2 


Sin embargo, el arzobispo de Yucatán estaba convencido de que la 
persecución religiosa no había cesado, sólo había adquirido nuevos 
matices menos directos pero más insidiosos. En diciembre de 1922, 
aun dibujaba una situación sombría: 


Termina el año sin que haya mejorado la tiste situación de Yucatán: continua la crisis 
económica y, sobre todo, la crisis moral, resultado de la propaganda disolvente de 
los bolsheviques”.*% Además de buscar la ayuda del delegado apostólico, convocó a 
los jesuitas para que volvieran a Yucatán, pues, como lo explicó a Filippi: “como la 
persecución tiende a desarraigar la fe religiosa en toda clase de personas y mi clero 
por ser tan escaso no basta para la defensa, importa mucho tener aquí religiosos 
como los Jesuitas para hacer frente al enemigo.** 


Las preocupaciones de Martín Tritschler son resumidas en un 
memorándum enviado a la Delegación apostólica en la primavera 
de 1922, donde se detallan los agravios a la Iglesia en Yucatán y 
los peligros para los católicos bajo el régimen socialista. Aquí se 
menciona: 


1. El discurso radical del Gobernador, quien pretende aplicar las resoluciones extremas 
de los Congresos socialistas de Motul y de Izamal. Además, las declaraciones 
públicas de Carrillo Puerto (a las muchedumbres indígenas, en lengua maya) de que 
“los peores enemigos del pueblo son el alcohol y los endemoniados curas”. 

2. La revolución educativa fundamentada en la escuela racionalista, que implica 
atentados a la moral y descristianización, en el marco de esfuerzos sistemáticos de 
adoctrinamiento “que contienen ataques violentos contra el catolicismo en general y 
contra el sacerdocio católico en particular”. 

3. El hostigamiento contra los sacerdotes extranjeros en Yucatán. 


62 Filippi a Tritschler, Ciudad de México, sin fecha (probablemente 1922), en Asv, pam, busta 41, fascicolo 
176, foglio 62, . “Me da gusto que las condiciones de la península haya mejorado un poco y me precio 
de asegurarle que esta Delegación [apostólica], en cuanto recibiera el primer telegrama [suyo] atendió de 
inmediato la causa de los excelentes católicos de Yucatán. Como usted bien apunta [en su carta] había 
que confiar las mayores esperanzas en el Gobierno Federal y yo actué para ponerme en contacto con éste. 
El resultado de mis coloquios ha sido tranquilizador y yo espero que los hechos seguirán demostrándolo.” 
[traducción del autor] 


63 Tritschler a Fiippi, Mérida, 14 de diciembre de 1922, en asv, pam, busta 41, fascicolo 176, foglio 78. 
64 Tritschler a Filippi, Mérida, 21 de febrero de 1922, en asv, Dam, busta 41, fascicolo 176, foglio 64. 
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4. El monopolio establecido sobre la educación, con la idea manifiesta de dejar en 
actividad sólo escuelas racionalistas o socialistas.* 


El aspecto quizás más sombrío y peligroso para Tritschler era la 

revolución educativa bajo el rubro del racionalismo y el socialismo. En 

otra carta dirigida a Filippi abunda sobre el asunto: 
[Pleor es el empeño con que están trabajando por implantar en todo el Estado 
las escuelas llamadas racionales o racionalistas [...]. Estas serán mixtas de ambos 
sexos, no habrá en ellas ni programas, ni textos, ni horarios, dejando que los niños 
sigan sus propias inclinaciones y que aprendan lo que gusten, para lo cual se les 
pondrán algunos talleres. Los maestros no pierden ocasión de enseñar dentro 
y fuera de la escuela el ateísmo más descarado y las principales doctrinas del 
socialismo para formar una generación de bolshevikis. A este fin ha formado una 
Liga de Maestros Racionalistas, a la que deben ingresar todos los profesores so 
pena de perder su puesto, como les ha sucedido ya a muchos católicos.** 


Las preocupaciones del Arzobispo, vistas en perspectiva, parecen 
excesivas puesto que no se formó ninguna generación “bolchevique” 
descristianizada e inmoral en Yucatán, y la Iglesia católica sobrevivió. 
Sin embargo, han de entenderse desde la subjetividad, los intereses 
particulares de la Institución eclesiástica (que se veía marginada en su 
acción educativa), y en el contexto de la época, fuertemente marcado en 
Yucatán como en otras partes del mundo por el temor a la repetición de la 
experiencia aterradora de la Unión Soviética. Estas percepciones tenían, 
naturalmente, un efecto social y político, alejando a muchos católicos de 
la revolución socialista de Carrillo Puerto y preparando el terreno para 
el derrumbe repentino de éste durante la rebelión militar delahuertista a 
finales de 1923. 

Uno de los aspectos más paradójicos de este rechazo y denuncia 
del “bolchevismo” fue que tanto la jerarquía como muchos feligreses 
católicos no vieron que el socialismo yucateco estaba implementando 
una política que iba en un sentido congruente con muchos postulados 
del catolicismo social. 

En efecto, el “modus vivendi” en Yucatán entre el Estado y la Iglesia, y 
entre el mundo católico y la revolución, tiene diversas aristas y paradojas, 
y es peculiar en el contexto de la pacificación obregonista en el país. Se 
tiene que entender por la historia particular de la región, por la cultura 
popular yucateca, por la formación política del Partido Socialista desde 


65 Tritschler a Filippi, Mérida, sin fecha (probablemente abril o mayo de 1922), en asv, pam, busta 41, 
fascicolo 176, foglio 44. 


66 Tritschler a Filippi, Mérida, 28 de marzo de 1922, en asv, Dam, busta 41, fascicolo 176, foglio 70. 
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bases que incluían al catolicismo social, y por la actitud pragmática de los 
líderes socialistas, en particular de Carrillo Puerto. 

En este contexto, a pesar de su discurso anticlerical, el Partido 
Socialista tenía en general una actitud de respeto y empatía hacia 
lo sagrado e, indirectamente, hacia la religión católica, teniendo en 
cuenta que ciertos postulados del catolicismo social eran compatibles 
con las ideas socialistas. Amén de la identificación de Jesús de 
Nazaret como el “primer socialista” y su doctrina como un socialismo 
primitivo envuelto en un lenguaje religioso.” Además, la crítica 
social de matriz socialista consideraba al anticlericalismo como una 
expresión secundaria y “burguesa”, frente a tareas centrales de la 
lucha anticapitalista y antiimperialista. 

Por otro lado, el Partido Socialista tenía algunos elementos de origen 
católico o criptocatólico. Se impuso un nuevo “decálogo” socialista con 
mandamientos morales de sabor bíblico, y el discurso político estaba 
repleto de referencias al Viejo Testamento.** 

En la organización del Partido, las “Ligas de Resistencia” del Partido 
Socialista eran el equivalente social de las parroquias y como éstas, 
proporcionaban una experiencia comunitaria y “religiosa”. Aquí se 
llevaban a cabo rituales socialistas criptocristianos con flores rojas 
y el triángulo equilátero rojo, el símbolo socialista yucateco. Esta 
simbología es peculiar y según Beatriz Urías proviene de una matriz 
masónica o teosófica.”" 

El radicalismo yucateco hizo suyos símbolos teosóficos como el rayo (la energía 
universal), el triángulo (el equilibrio universal), el disco dorado (el sol como centro 
de la vida) y la cruz blanca (el sacrificio cósmico). En la propaganda política de 
Carrillo Puerto estos símbolos aparecían entrelazados a pirámides, emblemas 


mayas e íconos socialistas. Un mismo símbolo —por ejemplo, el triángulo— podía 
sumar varios significados. Además de ser símbolo teosófico, el triángulo rojo era el 


67 Carrillo Puerto se dirigió al Arzobispo para censurarlo como mal cristiano: “ninguno de ustedes [los 
curas] ha estado a la altura de su gran misión [...] de imitar a nuestro amado maestro y señor Jesucristo, 
uno de los primeros socialistas del mundo, que imbuía en los trabajadores el amor y el deber”, El Popular, 
7 de febrero de 1917. 


68 Por ejemplo en el “decálogo” socialista aparecen principios morales de sabor cristiano: “No ataques 
sin motivo; pero nunca vuelvas la otra mejilla cuando te golpear”, cit. en J. Castillo Torre, op. cif., p. 106. 


69 Una ceremonia singular fue el “bautismo” socialista, que recuerda el ritual hetzmek maya: “se 
celebraban los llamados bautismos socialistas, que consisten en la presentación “en sociedad” del niño 
o de la niña, desnudo, cubierto de flores rojas, por medio de un discurso [...] cuyas palabras de igualdad, 
fraternidad y amor, son epilogadas con los acordes de La Marsellesa o La Internacional”. Carlos Loveira, 
El socialismo en Yucatán, La Habana, Imprenta de “El Siglo xx”, 1923, p. 43. 


70 Felipe Carrillo Puerto estuvo afiliado a la masonería. Curiosamente, también el Partido Fascista 
italiano (oficialmente antimasónico, aunque entre sus militantes abundaban los exmasones) tenía entre 
sus símbolos un triángulo, pero de color negro. 
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emblema del Partido Socialista de Yucatán y la representación de la nueva familia 
integrada por el padre, la madre y el hijo regenerados por una nueva espiritualidad, 
la eugenesia y el socialismo.”! 


En fin, por todas las razones aquí mencionadas, el modus vivendi de los 
primeros años veinte en Yucatán no podía no ser ambiguo y sul generis. 
Mezcla de aspiraciones y visiones encontradas, fusión de tradiciones 
religiosas y políticas, con el régimen de Carrillo Puerto proyectado por 
breve tiempo hacia la construcción de una sociedad socialista pero sin 
romper con un mundo católico del cual había recibido no poca inspiración 
y que formaba parte de la cultura de las bases populares que sostenían 
el armazón de las Ligas de resistencia del Partido. Ante todas estas 
rápidas transformaciones, la Iglesia católica quedó al margen y condenó 
tajantemente lo que percibía como un decaimiento hacia la inmoralidad, la 
impiedad, la confusión espiritual y la barbarie bolchevique. 


Conclusiones 


En el período “socialista” la situación religiosa desde la perspectiva 
eclesiástica o civil no puede juzgarse meramente en el sentido de que 
fuera mejor o peor respecto a la época de la persecución abierta anterior. 
En 1922 (en sincronía con la llegada al poder en ltalia de los fascistas 
de Benito Mussolini) el estado de Yucatán se asomaba a la nueva era de 
los totalitarismos que ya dominaban o iban a dominar pronto buena parte 
del Viejo Mundo. Si no llegó tan lejos en esta senda fue por la brevedad 
del experimento político socialista, su dependencia de un Centro que no 
estaba dispuesto a tolerar desvíos extremos -y no soltaba las anclas del 
muelle liberal y democrático- y la presencia en la sociedad regional de 
una fuerte huella de catolicismo social, sobre la base de una intensa y 
persistente religiosidad popular que resistió todos los desafíos políticos 
y culturales de la época. 

El avance del Estado moderno y el proceso de secularización no 
pararon pero se expresaron en cada etapa —desde el Porfiriato al período 
revolucionario- en modos distintos y con una agenda puesta al día, 
conforme a las tendencias internacionales. Los riesgos para la laicidad 
de los espacios públicos y la sociabilidad popular que implicaba la 


71 Beatriz Urías Horcasitas, “El poder de los símbolos/los símbolos en el poder: teosofía y mayanismo en 
Yucatán (1922-1923)”, Relaciones, núm. 115, vol. xxix, verano, pp. 179-212, aquí p. 196, 2008. 
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colaboración Iglesia Estado durante el Porfiriato dieron paso a un período 
de anticlericalismo radical, que implicó la exclusión de la Iglesia como 
poder y actor social y un violento revés de su tendencia a la “romanización” 
y la clericalización del culto religioso. A esta etapa sucedió, finalmente, 
otra donde la acción del Estado y del Partido Socialista en el campo 
educativo, organizacional y laboral ya no necesitaba una embestida 
directa a una Iglesia debilitada y una religiosidad popular ya “liberada” 
de los acondicionamientos clericales anteriores. 

En su conjunto, la experiencia de Yucatán durante el período de 
la Revolución Mexicana nos aparece a la vez como una muestra o 
laboratorio de experiencias muy radicales, que llevan al extremo algunas 
tendencias de fondo de la Revolución misma. Es un caso de estudio 
en el nivel regional peculiar y, a la vez, emblemático, que contribuye 
de manera importante a esclarecer la fenomenología más amplia del 
proceso revolucionario. Entre otras cosas, muestra claramente cómo 
no se puede divisar, en las regiones, únicamente una variación de 
los procesos en curso en el nivel nacional, la “aplicación” de la receta 
revolucionaria al contexto local o bien tal o cuál desviación del paradigma 
general. Invita más bien a estudiar en su complejidad las peculiaridades 
y transformaciones de la región en su entrelazamiento con los procesos 
nacionales, dando como resultado el trazo de un itinerario histórico único 
en el marco general de las muchas diversidades que presenta la historia 
nacional en este período. 
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Iglesia católica y Estado en la 
posrevolución chiapaneca 
Desencuentros y conflictos, 1917-1940 


Miguel Lisbona Guillén 
Universidad Nacional Autónoma de México 


Pugnas políticas y bélicas se produjeron en el periodo decimonónico 
alrededor de la creación de instituciones acordes con el nuevo Estado 
independiente mexicano que impondría modelos de integración social 
propios de los incipientes estados nacionales, integración social que 
seguramente tuvo en la Iglesia católica la única contraparte. Estos 
conflictos llegaron a su máxima expresión en el país durante el periodo 
conocido como la posrevolución. 

En Chiapas, una vez incorporado su territorio a lo que sería el 
futuro estado mexicano, no fueron muy distintas las problemáticas 
institucionales desde el siglo xix, pero si nos remontamos unos siglos 
antes y se centra la atención en el tema religioso, son conocidas las 
trabas a la hora de llevar la fe católica al territorio hoy chiapaneco desde 
el arribo de los conquistadores castellanos. La escasez de clérigos, la 
accidentada orografía, y el poco interés de los pobladores originales 
hicieron de la evangelización un proceso complejo con un sinnúmero 
de claroscuros.' A ello hay que añadir la dificultad que encontraron los 
clérigos para acabar con las creencias de los indígenas y las actividades 
rituales unidas al ciclo vital.? 

Los ejemplos de la llamada “idolatría” se hicieron presentes en toda 
la geografía local,? hasta llegar a los casos extremos de revueltas 
como la de Cancuc en 1712.* Sin embargo, la labor de la Iglesia para 


1 Véanse Juan Pedro Viqueira, “Éxitos y fracasos de la evangelización en Chiapas (1545-1859), en N. 
Sigaut (ed.), La iglesia católica en México, México, El Colegio de Michoacán-secobB, 1997, pp. 69-98; Mario 
Humberto Ruz Sosa, Savia India, floración ladina. Apuntes para una historia de las fincas comitecas (siglos 
xvi y xix), México, Conaculta, 1992; Jan de Vos, Vivir en Frontera. La experiencia de los indios de Chiapas, 
México, ciesas-INI, 1994 y Jan de Vos, “La iglesia católica en Chiapas, 1528-1998”, en VV.AA., Chiapas: una 
nueva visión para una nueva política, México, Senado de la República, 2000, pp. 243-268. 


2 Jan de Vos, “La iglesia católica en Chiapas [...]”, p. 251. 


3 Entre los zoques Dolores Aramoni Calderón, Los refugios de lo sagrado. Religiosidad, conflicto y 
resistencia entre los zoques de Chiapas, México, Conaculta, 1992. 


4 Juan Pedro Viqueira, Op. cit. p. 87; María de la Candelaria, india natural de Cancuc, México, Fce, 1993. 
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extirpar los rituales religiosos de la población, en especial la indígena, 
ha sido en muchos casos infructuosa, lo que De Vos consideró como la 
imposibilidad de la Iglesia católica por “tener la exclusividad sobre las 
conciencias de sus habitantes”.*? 

A todo ello hay que aunar lo ocurrido en el siglo xix, cuando las 
transformaciones políticas del periodo liberal hicieron que la presencia 
de la institución católica y su poder en Chiapas menguara sobremanera. 
Momento en el que muchos pueblos se responsabilizaron de sus 
actividades religiosas a través de lo que hoy se conoce como sistema 
de cargos.' Ese periodo, también, vio cómo en 1892 la capital del 
estado se trasladaba a Tuxtla Gutiérrez, hecho que afirmó la pérdida 
de influencia de la jerarquía eclesiástica asentada en San Cristóbal Las 
Casas,” entonces el único obispado existente. 

La escasa presencia de la Iglesia en Chiapas a finales del siglo xix 
es descrita por Belisario D. Trejo, destacado miembro de la misma: “A 
la llegada del Sr. Luque [Obispo Miguel Mariano Luque y Ayerdi, 1885- 
1901] se necesitaba promover una cruzada a favor de los indios — 
señala Trejo-, se necesitaban apóstoles y éstos no existían; era preciso 
ver a los pueblos consumiéndose en la miseria, en el vicio”.? De hecho, 
las quejas sobre la “condición de salvajismo” de los indígenas, que 
representaban la huida de los pueblos y el autoexilio de las obligaciones 
religiosas, o los deseos de muchos sacerdotes de ser removidos de las 
parroquias en pueblos de indios, son una señal clara del debilitamiento 
de la institución eclesiástica.? Una Iglesia católica mermada en número 
de sacerdotes es la que verá, a partir de 1910, la extensión de políticas 
anticlericales en territorio chiapaneco. 

Para Jean Meyer, durante el régimen porfirista se produjo una especie 
de “reconquista” dirigida por la institución religiosa, coincidente con el 
aumento de la alfabetización y de los movimientos de acción cívica y social 
en su seno.*” Este paulatino crecimiento se vio radicalmente trastornado 


5 y. De Vos, “La iglesia católica [...]”, p. 243. 


6 Ese proceso puede seguirse en Miguel Lisbona Guillén, Sacrificio y castigo entre los zoques de Chiapas. 
Cargos, intercambios y inredos étnicos en Tapilula, México, PROIMMSE-1IA-UNAM, 2004. 


7 R. Ortiz, Pueblos indios, iglesia católica y élites políticas en Chiapas (1824-1901). Una perspectiva 
comparativa, Tuxtla Gutiérrez, Conaculta-El Colegio de Michoacán, 2003, p. 12. 


8 Belisario D. Trejo, Apuntes y memoria de Mons. Belisario Trejo, 1885-1920, Boletín del Archivo Histórico 
Diocesano, vol. iv, núm. 4, San Cristóbal de Las Casas, 1991, p. 15. 


9 Véanse los ejemplos presentados por Rocio Ortiz, op. cit. pp. 152-171, especialmente aquellos donde 
se observa la alianza entre indígenas y funcionarios civiles contra el clero local. 


10 Jean Meyer, La Cristiada. 2. El conflicto entre la iglesia y el estado, 1926-1929, México, S. xxi, 1998 
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al iniciarse el conflicto bélico nacional de 1911. Surge, entonces, un 
anticlericalismo más violento y sectario que el desplegado por las políticas 
liberales decimonónicas, aunque tuviera sus mismas raíces.*' 

La Iglesia católica era una competidora natural en las definiciones 
políticas del país, entre las cuales estaba la creación de nuevos ciudadanos 
que se pretendía, emergieran gracias a las acciones estatales, muchas 
resultado de la Constitución de 1917.*? La Iglesia católica se erige como 
contrapeso a las instituciones del Estado,*? aunque para Meyer la principal 
arma de la Iglesia católica era su “catolicismo social”, el cual chocaba con 
las pretensiones de los políticos revolucionarios de hacerse con el control 
de las masas. De ahí la persecución sufrida,** persecución convertida en 
afán por destruir a la Iglesia y a la religión.** La primera como competencia 
institucional a la manera de pensar el papel de la ciudadanía y sus formas 
organizativas y, la segunda, como obstáculo intelectual a aquello que se 
creía el camino para hacer nuevos ciudadanos, ejemplo del progreso 
nacional. Por tal motivo la nueva Constitución de 1917 confirmó o 
desarrolló leyes que ya habían estado vigentes durante el siglo x1x,** es 
decir, su impulso renovador era una continuación del siglo xix, y asentaba 
la prohibición de que una institución religiosa tuviera personalidad jurídica 
y bienes propios, además de prohibir la intervención política del clero 
y convertir a las instituciones estatales en las administradoras de la 
“profesión” religiosa.” 

Tampoco hay que olvidar que lo anterior no fue el único elemento 
de fricción con la Iglesia católica, aunque sería mejor decir con la 
religión. Las transformaciones constitucionales no reflejaron el cúmulo 
de medidas, y de discursos, que con el sello explícito de progreso, 
regeneración, civilización o avance de la ciencia, pretendían transformar 
a la población mexicana. Dicho cambio estaba más en el orden de 
las ideas y valores de una pretendida ciudadanía anclada en formas 


(1973), pp. 45-48. 

11 /bídem, p. 67. 

12 Graham Greene, El poder y la gloria, Edhasa, Barcelona 2001(1940), p. 101. 

13 Jean Meyer, Historia de los cristianos en América Latina. Siglos xix y xx, México, Vuelta, 1991, p. 77. 
14 J. Meyer, La Cristiada [...], 2, p. 68. 

15 Ibídem, p. 69. 


16 Desde la perspectiva de Jean-Pierre Bastian la intromisión armada de los conservadores, antiliberales, 
en el trienio 1857-1860 condujo a los liberales mexicanos hacia la campaña más anticlerical del continente 
americano, Protestantismos y modernidad latinoamericana. Historia de unas minorías religiosas activas en 
América Latina, rce, México, 1994, p. 91. 


17 Ibídem, pp. 70-71. 
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tradicionales y que, a los ojos de las cambiantes élites en el poder,** 
impedían el “lógico” paso hacia la construcción de un Estado moderno, 
imposible de lograr si sus habitantes seguían ligados a formas de actuar 
propias del pasado.*? En ese sentido Meyer considera al conflicto vivido 
entre la Iglesia católica y el Estado en México, con su máxima expresión 
en la guerra cristera, como “una verdadera guerra de religión”? en la 
que el presidente Plutarco Elías Calles jugó el papel de avanzada del 
racionalismo político, en el que no cabía más que acabar con la lacra 
religiosa expresada en la Iglesia católica.?! 

La guerra cristera no tuvo en Chiapas ninguna repercusión a pesar de 
que algunos autores la refirieran,? en especial como forma discursiva 
de los gobernadores; en concreto Victórico R. Grajales (1932-1936) al 
acusar a agraristas de ser miembros de “la reacción”.* El final de la 
primera guerra cristera, en 1929, culminó con los acuerdos firmados 
entre la Iglesia católica y el Estado mexicano. Dichos acuerdos, 
conocidos como modus vivendi,?* han tenido un uso indiscriminado, 
como lo señala Blancarte, puesto que tanto se han aplicado para dichos 
acuerdos como para la posterior relación entre ambas instituciones. Pero 
sin tomar en cuenta su uso, tales acuerdos no zanjaron la conflictividad 
ni la persecución religiosa, especialmente en algunos estados de la 
República como ocurrió en el estado de Chiapas. La situación vivida en 
dicho territorio, como lo anticipó la obra de Julio Ríos, responde más a 
un impulso nacional que a uno local. Qué se quiere decir con ello, pues 
que el peso de la Iglesia, de por sí precario al iniciar el siglo xx, no fue 
el primordial estímulo para combatirla, sino que los ataques que recibió 
se insertan en una lógica más propia de las medidas de expansión 
del Estado nacional y sus instituciones. Instituciones en construcción, 


18 Jean Meyer, Historia de los cristianos [...], p. 232. 
19 Jean Meyer, La Cristiada [...], 2, p. 177. 
20 Ibídem, pp. 230-231. 


21 Roberto Blancarte, Historia de la iglesia católica en México, 1929-1982, México, El Colegio Mexiquense- 
FCE, 1993, p. 32. 


22 Como ya observó Julio Ríos, Siglo xx: muerte y resurrección de la Iglesia católica en Chiapas. 
Dos estudios históricos, México, PRommMsE-UNAM, 2002, p. 25, es dudoso situar a cristeros en territorio 
chiapaneco, porque salvo la referencia apuntada por Antonio García de Léon, Resistencia y Utopía. 
Memorial de agravios y crónica de revueltas y profecías acaecidas en la provincia de Chiapas durante los 
últimos quinientos años de su historia, México, Era, 1989, tomo 2, p. 271, tomada de un artículo de Sealtiel 
Lozano Aguilar, publicado en El Nacional, con fecha 21 de abril de 1941 y titulado “Tres contra setenta”, no 
consta en ningún tipo de documentación que existieran cristeros en Chiapas. 


23 Antonio García de León, op. cit. 2, p. 202. 
24 Roberto Blancarte, op. cit. pp. 20-21. 
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dubitativas en sus medidas, y actuaciones en muchos casos, pero 
abocadas a incorporar a los estados de la República a un proceso que 
verá consolidar su marco de acción política con la creación del Partido 
Nacional Revolucionario (en adelante PNR). 

La singularidad chiapaneca, innegable por su historia y conformación 
poblacional, no fue obstáculo para que sus gobernantes comprendieran 
que la soberanía estatal sólo existiría, aunque fuera en muchas ocasiones 
del siglo xx más ficticia que real, si se subían al carro de la dinámica 
nacional. Cola de león otra vez, si se vale el símil de la anexión de 
Chiapas a México en el periodo de la Independencia, como forma de no 
perder el tren del México en construcción. Y aunque muchos resabios 
políticos quedaban por resolverse, tampoco nada extraordinario si se 
compara con otros estados de la República tal como lo afirmó Womack 
Jr.,4 era imprescindible que se tomaran las mismas medidas que desde 
los gobiernos nacionales en turno se aplicaban. Es decir, la dinámica de 
la Iglesia católica oscila entre la confrontación con los poderes civiles, a 
través de la protesta y el intento de eludir el cumplimiento de las leyes, y la 
solicitud de que las mismas leyes sean aplicadas de conformidad, siempre 
que se refieran a los intereses de la institución católica. 


Un panorama poco halagieño: la Iglesia católica 
en los inicios del siglo xx 


En Chiapas, al igual que en otros estados del sureste mexicano, la 
presencia de la Iglesia no era numerosa en los años que estalla la 
Revolución mexicana. Situación más problemática si se piensa en 
las dificultades que sus miembros tenían para abarcar el territorio 
de su diócesis. Se sabe que en 1902 eran 43 los miembros del clero 
católico que ejercían en la Diócesis de Chiapas” -uno de ellos estaba 
suspendido-,? cinco menos que en 1899.% Tanto en Tabasco, donde 


25 John Womack Jr., Chiapas, el obispo de San Cristóbal y la revuelta zapatista, Cal y Arena, México, 1998. 


26 Andrés Aubry señala que en la fecha que se celebró el Sínodo Diocesano, 1908, había en Chiapas 62 
sacerdotes diocesanos y 35 seminaristas, véase Los obispos de Chiapas, San Cristóbal de Las Casas, 
INAREMAC, 1990, p. 67. 


27 Véase Belisario D. Trejo, op. cit. 


28 AHD, 11, caja 4, 1899. 
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en 1910 vivían treinta sacerdotes, veinte en la capital, como en 
Yucatán, donde Savarino señala que al iniciar el siglo xx el punto de 
partida de la Iglesia católica era “desconsolador” debido a la escasez 
de sacerdotes,* el panorama de la institución tampoco era alentador. El 
conocimiento del número de sacerdotes, y su progresiva disminución, 
poco informa de las relaciones que mantuvo ese clero con instituciones 
estatales y, tampoco, de los conflictos que enfrentaron los sacerdotes 
que habitaban en Chiapas. A dicha escasez de sacerdotes hay que 
sumarle la irregular presencia de la máxima autoridad de la institución 
en el estado. La persecución religiosa vino a secundar situaciones ya 
vividas, es decir, una diócesis sin cabeza atendida por algún miembro 
habilitado del clero local. 

La institución eclesiástica tuvo un papel protagónico en la sociedad 
desde los inicios del periodo revolucionario.?? Por ejemplo en la 
capital de Chiapas, Tuxtla Gutiérrez, se denostó el papel del obispo 
Francisco Orozco y Jiménez,*? acusado de azuzar la rebelión de San 
Cristóbal de Las Casas en 1911.% Este conflicto, coincidente con la 
actividad bélica nacional, quedó en cierta manera arrumbado cuando 
el ejército carrancista arribó a Chiapas. Thomas Benjamin consideró 
que los constitucionalistas llegaron como hostiles a la tradición y a 
las prerrogativas de los grandes propietarios, donde se incluían como 
privilegiados los miembros del clero.** 

La marcha del obispo Francisco Orozco y Jiménez a Guadalajara 
fue cubierta en 1914 por Maximino Ruiz y Flores, quien tuvo que 
buscar el camino del exilio en Guatemala ese mismo año debido a la 
presión ejercida por el carrancismo. Lo mismo hicieron otros sacerdotes 
siguiendo su ejemplo, hasta que un año después de su regreso a la 


29 Marcela Tostado Gutiérrez, El intento de liberar a un pueblo. Educación y magisterio tabasqueño con 
Garrido Canabal: 1924-1935, México, inan, 1991, p. 24. 


30 Franco Savarino, “Catolicismo y formación del Estado en Yucatán, 1900-1914”, en Revista Mexicana 
de Sociología, núm. 3, julio-septiembre, México, 1995, pp. 157-174. 


31 Miguel Lisbona Guillén, Persecución religiosa en Chiapas, 1910-1940, México, PROIMMSE-IIA-UNAM, 2008. 


32 Ejemplo de esa visión la expone José Casahonda Castillo, 50 años de revolución en Chiapas, Tuxtla 
Gutiérrez, Rodrigo Nuñez Editores, 1999 (1963), p. 38. 


33 Para profundizar en este episodio histórico puede consultarse el “Entredicho” escrito por el Obispo, en 
BEOCH, tomo 11, núm. 6, San Cristóbal Las Casas, 20 de noviembre de 1912; Luis Espinosa, lras Santas. El 
entredicho del Obispo de Chiapas, Talleres de S. Larios, México, s.f., y Diana Guillén, “Arreglos nupciales, 
iras santas y disputas regionales: apuntes para la microhistoria de Chiapas, 1911-1912”, en Secuencia, 
núm. 47, mayo-agosto, México, Instituto Mora, 2000, pp. 5-38. 


34 Thomas L. Benjamin, “¡Primero Viva Chiapas! La Revolución Mexicana y las rebeliones locales”, en 
Juan Pedro Viqueira y Mario Humberto Ruz Sosa (eds.), Chiapas. Los rumbos de otra historia, México, 
UNAM-CIESAS-CEMCA-UDG, 1995, pp. 175-194. 
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diócesis, en 1919, renunció a su cargo para que tomara posesión el 
obispo Gerardo Anaya en 1920. 

El obispo Francisco Orozco y Jiménez fue el obispo que mayor 
aversión causó en todo el periodo revolucionario en Chiapas. De 
hecho el sacerdote Belisario Trejo también criticó el desempeño de 
su superior como cabeza de la Iglesia local por los nombramientos de 
curas: “Durante todo su gobierno el Sr. Orozco acostumbró dar golpes 
teatrales que causaban pésimo efecto. Un día, por ejemplo, hacía 
canónigos a hombres sin instrucción alguna, [...] y así por el estilo”.9 

Si la relación del clero con miembros de la clase política local 
ya se había hecho notoria en la controvertida boda del gobernador 
maderista Flavio A. Guillén,? que causó el Entredicho emitido contra 
Tuxtla Gutiérrez por parte del obispo Orozco y Jiménez,?*” era lógico 
que tras las andanadas carrancistas a la institución religiosa los 
miembros del clero buscaran atención y respaldo en las emergentes 
figuras locales, menos preocupadas por atender el anticlericalismo 
del centro del país que por arribar al poder, como hicieron los 
mapachistas guiados por Tiburcio Fernández Ruiz (1920-1924), con 
el consentimiento del general Álvaro Obregón quien lo apoyó para 
asumir la gubernatura. 

Las relaciones entre la Iglesia católica y los poderes públicos no 
se rompieron de manera absoluta durante el gobierno de Fernández 
Ruiz, y ello es evidente a través de documentos que demuestran el 
interés de la institución eclesiástica en la vida pública, secundados 
por la insistencia de algunos ciudadanos chiapanecos por verla en 
esa arena política; sin embargo su presencia más visible reaparece 
hacia finales de la década de los treinta del siglo xx. Finalizadas las 
campañas de persecución religiosa, y cercano el término del mandato 
como presidente de la República del general Lázaro Cárdenas, una 
carta dirigida al presbítero Néstor Gómez Gordillo ofrece, de nuevo, la 
certeza de que a pesar de su escaso número, el clero era considerado 
influyente políticamente, especialmente entre las mujeres.* La 
situación en la que se encontraba inmerso el clero durante los años 
del conflicto no les permitía mostrarse o actuar de la forma en la que 


35 Belisario D. Trejo, op. cit. p. 37. 


36 Véase Diana Guillén, op. cit. 


u 


7 “Entredicho”, en seoch tomo 11, núm. 6, San Cristóbal Las Casas, 20 de noviembre de 1912. 


38 AHD, Iv, D. 5, José M. Hidalgo al presbítero Néstor Gómez Gordillo, San Cristóbal Las Casas, 23 de 
noviembre de 1939. 
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hubieran pretendido sus miembros ante las medidas anticlericales que 
se observarán en siguientes apartados. 

Después de tomar posesión el gobernador mapachista, Tiburcio 
Fernández Ruiz, el que fue durante varios años gobernador de la 
Sagrada Mitra y encargado de la institución católica en Chiapas, por 
ausencia de los obispos, Pacífico L. González, realizó un informe de la 
situación en que se encontraba la vida religiosa en la entidad federativa. 
El informe repasa la situación de parte de las parroquias chiapanecas, 
e inicia con San Cristóbal Las Casas: 

En esta ciudad por favor divino no se ha interrumpido el culto, y la piedad en personas 
de ambos sexos [...]. Las festividades de mayo y del presente mes han estado 


solemnísimas, principalmente la del día del Sagrado Corazón de Jesús en que hubo 
más de mil quinientas comuniones en la Catedral [...]. 


Destaca el señalamiento referido a que no “he sabido que en 
otras parroquias [...] hayan tenido los Curas dificultades en su 
administración ni que el culto haya sufrido interrupción alguna”, 
aunque sí lamenta la ausencia o los cambios de sacerdote en 
varios municipios. Tales cambios tienen en la prohibición a los 
sacerdotes extranjeros un elemento de interés, puesto que la 
precariedad en el número de clero nacional implicaba la necesaria 
presencia de extranjeros en Chiapas. Otra de sus preocupaciones 
es la situación de los bienes inmuebles y muebles de los que tiene 
conocimiento. Igualmente, la condición de exiliado del obispo, así 
como las estrategias para que éste consagre los Santos Óleos y 
lleguen a Chiapas también se describen al afirmar que con “solo que 
lleguen a la frontera, puede de allí recibirlos el Cura de Zapaluta”. 
La parte final del extenso informe no deja de sorprender por su 
optimismo; además de confirmar la participación de la feligresía en 
las actividades de reparación y conservación de templos advierte 
que “Las festividades de cada templo o barrio se han celebrado con 
solemnidad como siempre”.** 

Muchos de los aspectos tratados por el sacerdote L. Pacífico González 
reaparecerán como problemas graves durante todo el periodo de 
persecución a la Iglesia católica, entre ellos las dificultades pecuniarias, 
tanto de la población como de la misma institución católica.* Ya fuera por 


39 AHD, 11, B.2, L. Pacífico González al obispo de Chiapas, Maximino Ruiz, San Cristóbal Las Casas, 12 
de junio de 1918. 


40 AHD, vi, Caja 2, el cura Eliseo Morales al secretario del Supremo Gobierno Eclesiástico, La Trinitaria, 18 
de septiembre de 1921. 
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temor, o seguramente por la escasez de circulante tras varios años de 
conflictividad social durante el periodo en el que las fuerzas carrancistas 
se encontraban en el estado, lo claro es que la cuestión económica será 
resentida por los clérigos en la época caracterizada por las medidas 
anticlericales.** La eclosión del conflicto nacional, con el cierre de las 
Iglesias, significó un duro golpe para los ingresos eclesiásticos en la 
entidad chiapaneca. Por lo tanto, los requerimientos de las autoridades 
diocesanas no podían ser cubiertos por los curas parroquiales. 

La reducida Iglesia católica, al menos en número de sacerdotes, 
optó por diversas respuestas a las acciones gubernamentales, por 
supuesto, sin perder de vista las directrices que desde la superioridad 
nacional o romana recibían. La actitud de sumisión sacrificial, hasta 
martirológica, no estaba en contradicción con respuestas firmes a las 
instituciones del gobierno local y, por supuesto, también se produjeron 
velados y abiertos llamados a la desobediencia de las leyes y decretos 
que paulatinamente cercenaban el número de sus miembros y las 
posibilidades de ejercer su profesión. Todo ello cercano a situaciones 
que ocurrieron en otros estados de la República pero, también, alejado 
de los enfrentamientos bélicos que vieron en la guerra Cristera la 
máxima expresión de estos desencuentros. 


La ejecución del anticlericalismo federal en Chiapas 


La vida política chiapanecadurantelos años previos alatoma de posesión 
como gobernador del máximo representante del anticlericalismo en el 
estado, Victórico R. Grajales, estuvo marcada en buena medida por 
las constantes llamadas de atención del gobierno central para hacer 
cumplir la aplicación de las medidas anticlericales, o por el desinterés 
que algunos gobernadores tuvieron para desplegarlas. No es de 
extrañar que esto último ocurriera, principalmente, con el gobernador 
Tiburcio Fernández Ruiz, el ya mencionado aliado del general Álvaro 
Obregón para obtener la gubernatura; aunque tal situación también 
se hizo notoria con gobernadores más fieles a la política anticlerical, 
como lo fueron Carlos A. Vidal (1924-1927) y Raymundo E. Enríquez 
(1928-1932). 


41 AHD, Iv, B. 1, Comitán, Néstor López Gordillo al vicario foráneo, Belisario Trejo, San Cristóbal Las 
Casas, 7 de noviembre de 1927. 
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Esta especie de doble rasero a la hora de hacer cumplirlos preceptos 
legales no debe extrañar si se toma en cuenta que la inestabilidad 
política caracterizó al estado que, por ejemplo, tras las elecciones de 
1924 contó con dos congresos y sendos mandatarios. Circunstancia 
que se resolvió con la intervención del Presidente de la República, 
Plutarco Elías Calles, al nombrar como mandatario a Carlos A. Vidal. 
Su política agraria, apoyada en un principio por el Partido Socialista 
Chiapaneco (Psch), y sus reformas sociales debían incorporar, también, 
los lineamientos anticlericales del general Calles. 

En palabras de Ríos, con “Vidal comienza el conflicto entre el 
Estado y la Iglesia en Chiapas”; sin embargo las desavenencias con 
la figura más destacada del anticlericalismo nacional, Tomás Garrido 
Canabal, impidieron que su política llegara a los niveles de persecución 
sacrofóbica demostrados años más tarde por el coronel Victórico 
Grajales,* y que tienen su forma de expresión suprema en el caso 
chiapaneco a través de la destrucción y quema de imágenes sagradas, 
y en el uso de los espacios de culto como escuelas o cuarteles militares. 

Vidal manifestó la necesidad de alejar a la Iglesia católica de la vida 
pública al regularizar el registro civil de los ciudadanos chiapanecos en 
1925. También por decreto estableció que en suelo chiapaneco “ningún 
ministro del culto religioso podrá bautizar, ni casar a persona alguna, 
si no se le presenta, en el primer caso, la constancia de que el niño 
ha sido inscrito en el registro del estado civil, y en el segundo, que 
los pretendientes han celebrado su matrimonio legal”.* Medida que se 
complementó con otra del mismo año que, siguiendo el artículo 130 de 
la constitución nacional, prohibía a sacerdotes extranjeros ejercer su 
ministerio en Chiapas.** 

Pero si se retoma lo ocurrido a nivel nacional hay que recordar que 
a principios del año 1926 el general Plutarco Elías Calles pidió, y logró, 
poderes extraordinarios para modificar el Código Penal y así introducir 
en la legislación los delitos en materia de culto. De ello se dedujo la Ley 
sobre Delitos y Faltas en materia de Culto Religioso y Disciplina Externa, 
publicada el 2 de julio de ese año. Al mismo tiempo se estableció la Ley 


42 J. Ríos, Op. cit. pp. 56-57. 


43 AHE, Fondo rca, Periódico Oficial del Estado de Chiapas, tomo xL, núm. 23, Tuxtla Gutiérrez, 10 
de junio de 1925, Decreto núm. 13, Sección de Gobernación, pp. 4-6. En su informe de gobierno del 
mismo año Carlos A. Vidal reconoce que “al entrar en vigor el mencionado Decreto, el Clero opuso tenaz 
resistencia desobedeciendo la ley y pidiendo se derogara”, véase AaHe, Fondo rca, Informe de gobierno de 
Carlos A. Vidal, Tuxtla Gutiérrez, 1925, p. 24. 


44 AHE, Fondo FcG, Informe de gobierno de Carlos A. Vidal, Tuxtla Gutiérrez, 1925, p. 4. 
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Reglamentaria del artículo 130 constitucional, publicada el 18 de enero 
de 1927. En ambos casos eran medidas de choque, “legislación de 
guerra”, para confrontarse con la Iglesia católica.** 

De la misma manera las reformas al código penal sobre delitos 
del fuero común y sobre delitos contra la federación de 1926 fueron 
transcritas en el periódico oficial de Chiapas. Entre lo más destacado 
de las mismas sobresalen la prohibición de ejercer el sacerdocio a los 
extranjeros, la obligatoriedad de la enseñanza laica, la desaparición de 
las órdenes monásticas, la imposibilidad de asociación política de los 
ministros de culto y la prohibición de realizar actividades religiosas fuera 
de los recintos indicados,* así como vestir ropas religiosas saliendo 
de los templos. Dentro de esta misma reforma se recordaba que las 
asociaciones religiosas no podían adquirir o poseer bienes raíces y 
si los poseyeran pasarían a formar parte de la Nación; igualmente se 
insistía a las autoridades municipales para que llevaran un registro de 
templos.*” Todas estas medidas eran reflexionadas por el gobernador 
Carlos A. Vidal en su informe de gobierno de 1926, sus palabras son 
nítidas al respecto: 

Las transgresiones de la iglesia arraigadas a fuerza de cometerlas a diario, tienen 
sus sanciones después de medio siglo de tolerancias; y le ha tocado en suerte al 


Gobierno de mi cargo implantar en Chiapas el imperio de las últimas disposiciones 
legales dictadas por el Primer Magistrado de la Nación [...]' 


La salida de la Presidencia de la República de Plutarco Elías Calles 
no significó una disminución de los conflictos con la Iglesia, aunque 
tanto Pascual Ortiz Rubio como Abelardo Rodríguez no mostraran el 
interés anticlerical del jefe máximo de la revolución.* Sin embargo, 
la creación del Pnr, cómo forma de institucionalizar políticamente la 
Revolución mexicana, y manera también de controlar la presidencia de 
la República por parte del general Elías Calles,* fue un acicate para que 


45 Véase Jean Meyer, Enrique Krauze Cayetano Reyes, Historia de la Revolución Mexicana, 1924-1928. 
Estado y sociedad con Calles, tomo 11, México, El Colegio de México, 1996 (1977), pp. 203-204. 


46 Situación que ya estaba establecida en el artículo 24 de la Constitución de 1917. 


47 AHE, Fondo Fcc, Periódico Oficial del Estado de Chiapas, tomo xi, núm. 30, Tuxtla Gutiérrez, 28 de 
julio de 1926, Gobierno Nacional, Ley reformando el código penal [...], México, 21 de junio de 1926, pp. 4-8. 


48 AHE, FcG, Informe de gobierno de Carlos A. Vidal, Tuxtla Gutiérrez, 1926, p. 3-4. 


49 Jean Meyer, Rafael Segovia y Alejandra Lajous, Historia de la Revolución Mexicana, 1928-1934. Los 
inicios de la institucionalización, tomo 12, México, El Colegio de México, 1981 (1978), p. 181. 


50 Tzvi Medin, El minimato presidencial: historia política del maximato, 1928-1935, México, Era, 1998 
(1982), p. 41. 
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el jefe máximo insistiera en la transformación radical, y desde arriba, 
de la realidad institucional mexicana. Realidad que debía empezar por 
las conciencias de sus ciudadanos como se demuestra en las palabras 
pronunciadas en lo que ha dado en llamarse “el grito de Guadalajara”, 
pronunciado el día 20 de julio de 1934 con la intención de que la 
Revolución se hiciera cargo de la mente de los mexicanos. Una nueva 
etapa se iniciaba en la construcción del México posrevolucionario, la 
etapa psicológica que arrumbaría los prejuicios de la niñez y se haría 
cargo de su conciencia.* De hecho, en 1934 se reformará el artículo 
3 de la Constitución para conseguir dicho propósito a través de la 
llamada educación socialista.*? 

En el sureste mexicano la figura de Tomás Garrido Canabal adquiere 
durante esos años un papel indudable, como lo señaló Ríos. Las 
instituciones mexicanas, incluido el PNrR, necesitaban figuras políticas 
destacadas para consolidarse. En este sentido a principios de la década 
de los treintas el gobernador de Tabasco pretende “exportar desde su 
estado a su “zona de influencia” sus medidas anticlericales”. Ejemplo 
de ello será la carta dirigida al gobernador chiapaneco y sustituto de 
Carlos A. Vidal, Raymundo E. Enríquez, en la que se le solicita “una 
fuerte campaña de desfanatización en el estado”.* 

La caída en desgracia de Plutarco Elías Calles y de Tomás Garrido 
Canabal a manos del poder presidencial de Lázaro Cárdenas, puso 
coto a la persecución religiosa, tal vez porque la característica de 
dichos políticos y de sus mandatos fue la confrontación con la Iglesia 
católica.** De hecho la limpieza de secretarios callistas del gabinete 
presidencial y de los gobernadores de los estados más radicalizados 
e identificados con el general Calles abrió un periodo de progresiva 
calma en las relaciones con la Iglesia.* Sin embargo, esa tranquilidad 
tardó en llegar a estados como el de Chiapas. 

El endurecimiento de la política de control sobre los ministros de culto, 
que tendrá un exponente nítido en Chiapas con el gobierno de Victórico R. 
Grajales, ya había dado pasos firmes durante el mandato de Raymundo 


51 Victoria Lerner, Historia de la Revolución Mexicana, 1934-1940. La educación socialista, tomo xvi, 
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tomo xv, México, El Colegio de México, 1988, pp. 81-82. 
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54 Luis González, op. cit. p. 62. 
55 Tzvi Medin, Op. cit. p. 158. 
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E. Enríquez, su antecesor. En agosto de 1929 el gobernador firmaba el 
decreto número 66 en el cual se especificaba que el número máximo 
de ministros de culto religioso, cualquiera que fuera su credo, no podía 
superar el de “uno por cada cuarenta mil habitantes o fracción mayor 
de veinte mil”. La distribución territorial y el lugar de residencia serían 
señalados por la autoridad eclesiástica pertinente, quien lo comunicaría 
a la Secretaría General del gobierno estatal, así como se indicaba que 
el número de ministros podría ser modificado por la misma vía legal.** 
Dos años después, sin embargo, la política del mismo gobernador se 
endurecía respecto al número de ministros al permitirse solamente 
once en total, mismos que deberían estar autorizados y sus nombres y 
lugares de residencia publicados en el periódico oficial del gobierno.*” En 
1932 el número de ministros de culto permitidos sería solamente nueve, 
uno por cada sesenta mil habitantes, además de ratificar la jurisdicción 
de su ejercicio, su residencia fija y obligarlos a “contribuir a los gastos 
públicos”.* En ese año, por lo tanto, se establecían las nueve zonas en 
las que quedó dividido el estado de Chiapas, cada una con un sacerdote.** 

Su sucesor en el cargo de gobernador fue Victórico R. Grajales, primer 
candidato del PAR al gobierno estatal.* Al tomar posesión como gobernador 
se refirió a distintos pendientes que la administración pública chiapaneca 
debía atender, entre los que se encontraba el problema religioso: “La acción 
administrativa pugnará porque el esfuerzo que han venido desarrollando 
[...] en pro de la Instrucción Pública, sea aprovechada debidamente, [...] 
para extirpar radicalmente el fanatismo”.** La época de persecución al clero 
tuvo el periodo de máximo apogeo con dicho gobernador, y las señales no 
tardaron en producirse. En 1933 la legislatura chiapaneca, amparándose 
en el artículo 130* de la constitución mexicana, sancionó un decreto por 
el cual se reformaba uno anterior sobre el número de ministros permitidos 
en el estado de Chiapas, quedando ahora en cuatro de “cualquier culto 
religioso”.*2 La reducción del número de ministros no iba a ser la última. 


56 Véase Ane, rca, Periódico Oficial del Estado de Chiapas, tomo xuwv1, núm. 35, Tuxtla Gutiérrez, 28 de 
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Sin llegar a los alcances del vecino gobernador de Tabasco, Garrido 
Canabal,** el mandatario chiapaneco Grajales no cesó en su persecución 
cuando a principios del año 1934 dejaba a Chiapas con un sólo ministro, * 
el cura cismático José Ramírez.** 

Los informes gubernamentales de Victórico R. Grajales evidencian 
las justificaciones para su política anticlerical. Por ello declaraba que, 
como la mayoría de los chiapanecos “no comulga ya con las rancias 
creencias difundidas desde el púlpito y a través del confesionario” 
era pertinente la designación de un único ministro de culto gracias al 
decreto número 129” de 31 de enero de 1934.* Ministro que en 1935, 
según el informe del mismo gobernador, ya no ejercía, puesto que no 
había en Chiapas “ningún representante de casta sacerdotal, ni iglesia 
alguna”.*” Hecho cierto porque el cura cismático quemó sus hábitos en 
el zócalo de la capital chiapaneca y desapareció de la escena pública. 

También durante su periodo de gobierno un nuevo decreto 
gubernamental se encaminó a desaparecer los nombres de santos 
de localidades y municipios de Chiapas. La lista es extensa, pero se 
mencionan algunos que, incluso, han permanecido hasta la actualidad. 
San Bartolomé de los Llanos pasó a ser Venustiano Carranza; 
San Diego la Reforma se convirtió en Nicolás Ruiz; San Bartolomé 
Solistahuacán [Comistahuacán] quedó como Rayón.* Tal era el afán 
por asentar los cambios que unos meses más tarde se promulgó un 
decreto que consideraba necesario “consignar” en la constitución 
política chiapaneca tales modificaciones.* 

La tarea del gobernador Grajales llegó a su fin de manera abrupta. El 
descalabro del jefe máximo de la revolución facilitó su caída anticipada 
y la llegada al poder de Efraín Gutiérrez (1936-1940), hombre más 
próximo al general Cárdenas. Los conflictos por el relevo de ambos 
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mandatarios, y la fallida candidatura del que fuera Secretario General 
de Gobierno de Chiapas, Samuel L. Brindis, no impiden constatar que 
el problema clerical siguió dando coletazos una vez decidida la salida 
del coronel Victórico R. Grajales. Por ejemplo, el informe del gobernador 
provisional, Amador Coutiño C., señalaba que durante los meses de su 
mandato “observó meticulosamente la Ley de Cultos en vigor”, siguiendo 
los planteamientos del general Lázaro Cárdenas, sin embargo no hacía 
más alusiones que las referidas al cumplimiento de tal legislación en el 
territorio chiapaneco a través de las presidencias municipales.”' 
Paulatinamente la confrontación fue perdiendo vigor, aunque la Iglesia 
católica debió iniciar un camino de reconstitución después de la merma en 
el número de sus sacerdotes en Chiapas y la consecuente dejación de sus 
acciones, aunque éstas últimas no cejaron ni siquiera durante el periodo 
de su persecución, tal como se podrá apreciar en el siguiente apartado. 


La plena conciencia de ser perseguidos: 
las acciones de la Iglesia católica 


La prudencia de la Iglesia católica y sus miembros ante las acciones 
anticlericales del periodo posrevolucionario se vio alterada con 
la llegada al gobierno de Carlos A. Vidal. Las medidas legislativas 
del gobernador provocaron una reacción visceral de la Iglesia, que 
aunque mermada en número de clérigos, no quería dejarse arrumbar 
por las medidas secularizadoras. Por ello y a través de una circular 
signada por el presbítero Néstor López se sentaban las bases de la 
actuación que debían seguir los miembros del clero en el territorio 
chiapaneco. La mención de que eran “momentos de prueba” para 
los sacerdotes, y las recomendaciones para la “oración ferviente 
y humilde”, no restaron firmeza a su posición. De esta manera la 
protesta contra la legislación impuesta por las autoridades estatales 
y la reafirmación “de los legítimos y sagrados derechos de la Iglesia 
católica” y su autonomía de la “autoridad civil” se asentaban a través 
del llamado a la desobediencia. Esta actitud firme, sin embargo, 
dejaba resquicios para que el enfrentamiento pudiera suavizarse 
gracias a que los párrocos podían instruir a su feligresía para que 
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“en conciencia” dieran de alta en el registro civil los nacimientos y los 
matrimonios.”! 
Las reclamaciones ante el gobierno estatal tampoco se limitaron 
a responder a leyes promulgadas, sin embargo algunas de ellas 
causaron una reacción visible. El obispo Gerardo Anaya en 1925 se 
dirigió al gobernador del estado para indicar que los miembros del clero 
no podían cumplir con las condiciones establecidas por el gobierno 
por tener la Iglesia leyes canónicas que debían cumplir. Además 
de afirmar esta imposibilidad para acatar lo promulgado, también 
aseveraba que el Congreso local “no tiene facultades para legislar en 
materia de religión ni para imponer condiciones a los sacerdotes en 
el ejercicio del ministerio; y que a todas luces el mencionado decreto 
es anticonstitucional” por privarles de las libertades y derechos que 
la misma Constitución nacional establece. La derogación era su 
propuesta porque consideraba, en un ejercicio de retórica política, 
que su aplicación dificultará “cada día más y más la paz social que el 
Señor Presidente de la República trata de consolidar en la nación”.”? 
La respuesta gubernamental, por supuesto, no se hizo esperar, pocos 
días después señaló que su carta iba a ser turnada al Congreso local: 
[...] mientras la ley no sea derogada deben cumplirla todos los ministros del culto. 
Sábese que el Señor Gerardo Anaya, Obispo, giró circular a sus párrocos ordenándoles 
la desobediencia a la ley, y se le advierte que, si persiste [...], se procederá contra él. 


La ley no es de persecución religiosa, no prohíbe a los Ministros del culto el ejercicio 
de su profesión sino que se les impone ciertas obligaciones que deberán cumplir.7$ 


Repercusiones de la aplicación de la ley también se vieron reflejadas 
en el Boletín Eclesiástico Diocesano de Chiapas. En concreto la 
expulsión del país del cura hispano Agapito Martínez dio pie a una 
protesta que reclamaba la aplicación del artículo 130* constitucional, 
puesto que el mismo “sólo prohibe a los sacerdotes extranjeros ejercer 
su ministerio, pero no autoriza a Gobernador alguno a expulsar del 
territorio del Estado a ningún sacerdote”. La narración de los dimes y 
diretes entre el gobierno estatal y el sacerdote, así como la mención 
de que “cuatro mil personas” se reunieron frente al palacio municipal 
para que el presidente de San Cristóbal Las Casas intercediera ante 
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el gobernador para evitar la expulsión, completan el texto.”* Pero ésta 
expulsión también fue acompañada de la suspensión en el ejercicio de 
sus cargos de otros dos sacerdotes, el cura de Chiapa de Corzo, Pedro 
Fernández, y el de Ocozocoautla, Ciriaco Corral.”? 

Las repercusiones del conflicto nacional se iban a hacer sentir, 
con mayor rigor, en 1926. La aplicación de la Constitución y la 
reglamentación del artículo 130% por parte de los estados federales 
fue la medida que el Presidente Calles tomó en febrero, además 
de instruir a las autoridades locales para que aplicaran los artículos 
3” y 27”, que pretendían el cierre de escuelas y conventos. Ello fue 
acompañado de otras medidas, como la reforma del código penal para 
las transgresiones al artículo 130*.”? Según Meyer, el aspecto que más 
molestó a la jerarquía católica fue el contenido del artículo 19* porque 
obligaba a los sacerdotes que quisieran ejercer su profesión a inscribirse 
ante las autoridades, hecho contrario al derecho canónico pero que 
permitiría otorgar templos a los nuevos sacerdotes cismáticos.”” Esta 
circunstancia ocasionó la reacción del Comité Episcopal nacional, con 
la anuencia de Roma, quien tomó la decisión de suspender los cultos 
en las iglesias a partir del 31 de julio de 1926.”* 

La moderación de algunos obispos frente a los ataques gubernamentales 
respondía a la misma ambigúedad que las autoridades locales habían 
tenido en la aplicación de ciertas políticas anticlericales,”? a pesar de 
ello, los obispos debían alinearse a las medidas que a nivel nacional se 
estaban dictando, como se constata en Chiapas. Las instrucciones que 
Néstor López girará a los sacerdotes, por orden del obispo Gerardo Anaya 
no dejan duda del acatamiento a la estrategia nacional, y muestran la 
posición de resistencia aplicada para seguir realizando su labor, a pesar 
del acoso al que se sintieron sometidos. En el primer punto se delinea la 
conducta a seguir, el camuflaje propuesto para ello: 


1.- Los Sres. Sacerdotes que tengan templos a su cargo nombrarán una comisión 
de diez vecinos, quienes se harán cargo de los templos [...]. Cuando se les exigiere 
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alos Sres. Sacerdotes el aviso de que habla el art. 130 de la Constitución, dirán que 
no son encargados de los templos: de esta manera no sufrirán las penas fijadas [...]. 


El segundo punto pedía a los sacerdotes que procuraran mantener 
los templos abiertos, para beneficiar de esta manera a la feligresía 
respectiva, sin embargo, si las circunstancias les obligaban a dejar 
la parroquia o los templos, éstos últimos quedarían en manos de los 
fieles, aunque desde el 31 de agosto “cesará todo acto de culto que 
requiera la intervención del sacerdote”. Otra de las preocupaciones fue 
resguardar los archivos parroquiales, los cuales debían trasladarse “a 
un lugar seguro”. La transgresión de la ley se plantea, como en el punto 
primero, en siguientes puntos, donde se indica que 
5.- Quedan autorizados para celebrar la Santa Misa en cualquier casa particular 
de confianza [...] y observando cuanto se prescribe en el Can. 222, 84. Los Sres. 
Párrocos podrán conservar el Sagrado Depósito donde les parezca más conveniente 
para los Viáticos de los enfermos, con tal que sea en lugar seguro y decente [...]. 
6.- Podrán oír confesiones de mujeres en casas particulares, mas para evitar 
murmuraciones, improvisarán un confesionario y habrá siempre alguna otra 
persona en la pieza donde se confiesa, o en otra, desde donde se pueda ver, [...], 
al confesor y a la penitente. 
7.- Quedan facultados los Sres. Párrocos para bautizar en las casas particulares [...]. 
8.- Quedan también facultados los Sres. Párrocos para asistir a los matrimonios 
de sus feligreses, [...]. 


El cuidado de la feligresía chiapaneca no sólo se concentraba en las 
actividades sacramentales, también lo hacía en su educación o en 
su atención particular. En el punto décimo se deseaba la promoción 
en el seno de las familias del estudio del catecismo y el rezo del 
santo rosario, mientras que en el onceavo se les solicitaba no 
separarse de sus parroquias, si les era posible. Las instrucciones 
finalizan, como había sido común en otras circulares, con el exhorto 
para cumplir con su deber pastoral “a costa de cualquier sacrificio”, 
y para “ser modelo de toda virtud cristiana y sacerdotal”.* 

Ejemplo de transgresión de las leyes fue expuesto en la novela El 
poder y la gloria de Graham Greene, quién, al mostrar la persecución 
religiosa en el estado de Tabasco ofreció diversas imágenes de cómo 
los sacerdotes, de forma clandestina, atendían a su feligresía en casas 
particulares de forma oculta.?? En el mismo texto se situa al estado 
de Chiapas, pero en concreto a la Ciudad de San Cristóbal, como un 
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lugar donde todavía existían iglesias y ministros de la Iglesia católica, 
aunque estuvieran ocultos.*? 

El caso de la ciudad alteña de Chiapas era, por supuesto, el más complejo 
de la entidad federativa por ser la cabecera de la diócesis, además de contar 
con el mayor número de sacerdotes. Esta complejidad se observa en la 
difícil labor que tenía el alcalde del lugar para cumplir las reglas nacionales, 
al establecer juntas en las iglesias y solicitar que los sacerdotes que no 
cumplieran con la ley fueran inhabilitados para oficiar, a la vez que informaba 
al gobierno sobre dichas medidas.** Ante tal hecho, una de las acciones 
de defensa del clero era la dilación en acudir a los llamados del gobierno 
estatal, como cuando el sacerdote Eduardo Flores Ruiz hizo lo imposible 
para retrasar su viaje a la capital del estado donde había sido citado el 11 de 
septiembre de 1926, al alegar “graves inconvenientes de familia”.** 

Junto al constreñimiento del número de sacerdotes también se 
vislumbraba cierta luz en las relaciones entre el Estado y la Iglesia 
católica, gracias a la firma de los acuerdos que dieron paso al modus 
vivendi. Mientras ello ocurría, desde la institución eclesiástica se hacía 
el esfuerzo por ampliar su influencia en el territorio chiapaneco, aunque 
fuera mermado el número de sacerdotes. Ejemplo de ello es cómo la 
Vicaría General de la Diócesis decidió a finales del año 1929 “promover” 
el culto a la Virgen de Guadalupe en consonancia con las acciones 
nacionales. Para ello recomendó a los párrocos que establecieran 
asociaciones y hermandades guadalupanas en las localidades donde 
no existieran tales; que las casas particulares y los templos contaran con 
imágenes marianas de tal advocación, así como también se instaba a 
celebrar el día 12 de diciembre “con la mayor solemnidad”.* El empeño 
en esta promoción hizo que surgiera una publicación periódica con el 
nombre de La Virgen de Guadalupe,* encargada de ser el “Órgano” del 
“Comité Organizador de la Coronación” [de la virgen], en San Cristóbal 
Las Casas. Antes y con posterioridad a la fecha de esa coronación, 
el 12 de mayo de 1931, el órgano difusor se dedicó a informar sobre 
los preparativos, así como a señalar el desarrollo de un “Novenario 
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de Desagravios”.* La crónica referida a la coronación no deja de ser 
un panegírico de la religión católica,?% y una forma de reivindicación 
de la institución eclesiástica en un periodo todavía convulso para el 
despliegue de su actividad litúrgica y sacramental.?* 

Respecto a este caso, resulta de interés la respuesta que el 
gobernador Enríquez dirigió a la prensa nacional, en concreto al 
periódico El Nacional Revolucionario, tras la festividad guadalupana de 
diciembre. El contenido se alinea con la retórica nacional relativa a la 
lucha contra el fanatismo: “Por Periódicos Reaccionarios mercantilistas 
esa Capital heme enterado con tristeza estulticia clerigalla, haciendo 
ostentación ceremonias religiosas enormes fortunas amazadas (sic) 
sudor indígenas y avance numérico fanáticos”.* 

Esta extensión de la imagen de Guadalupe no estaba reñida con 
las argucias que los propios sacerdotes debían construir para poder 
ejercer su profesión. Dos ejemplos de ello aparecen en el año 1930. 
En el primero desde la jerarquía eclesiástica local se da respuesta a 
las preguntas del sacerdote Maclovio Albores, quien ante la reducción 
del número de sacerdotes en el estado y las prohibiciones legislativas 
consultaba si podría ejercer su ministerio “privadamente”. La respuesta 
demostraba una cierta capacidad para lidiar con las autoridades locales, 
puesto que se aseguraba que “podrán administrar ocultamente; pero 
procurando aprovechar toda circunstancia para ejercer públicamente. 
Si no ha habido orden de suspensión, conviene entonces continuar 
administrando hasta que la haya”. De hecho, unos años más tarde era 
reportada, en la prensa de Tuxtla Gutiérrez, la consignación al ministerio 
público del sacerdote Albores por violar la ley reglamentaria de cultos, 
al oficiar en una casa particular sin la correspondiente autorización.* 

Las situaciones vividas antes del arribo como gobernador del coronel 
Grajales anticipan las acciones, mucho más complejas de ejecutar, 
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que tuvieron que realizar los miembros de la Iglesia Católica durante el 
mandato de dicho gobernador, así como la sociedad civil organizada en 
ocasiones para defender las celebraciones litúrgicas y los sacramentos. 


Formas de decir y actuar en el periodo de 
esplendor de la política anticlerical 


Las tácticas para hacer caso omiso de las prohibiciones gubernamentales 
adquirieron diversas formas durante los cuatro años de máxima expresión 
de la persecución a la Iglesia católica; algunas de ellas hasta fueron 
publicitadas por la prensa oficialista de Tuxtla Gutiérrez y Tapachula. 
En la primera ciudad, el periódico La Vanguardia reportó cómo el muy 
mencionado L. Pacífico González oficiaba en casas particulares de San 
Cristóbal Las Casas para evadir la prohibición oficial. Si las acciones 
del clero local mostraron formas de resistencia ante la aplicación de la 
legislación por parte de las instituciones estatales, otro tipo de respuestas 
también se produjeron, éstas últimas con una gama más variada, al ser el 
interlocutor el gobierno nacional o estatal. La actitud sacrificial aparecida 
en algunos escritos surgidos de la Iglesia católica, o el intento de obviar las 
indicaciones estatales en otros, se combinan con las respuestas directas 
a las solicitudes del gobierno, o las quejas ante lo que la jerarquía eclesial 
entiende como una agresión a sus derechos. 

En tal sentido se pueden entender las quejas que en carta dirigida 
al gobernador del estado de Chiapas escribe el vicario general de la 
diócesis, L. Pacífico González, en mayo de 1919. El vicario se queja 
de que el presidente municipal de San Cristóbal Las Casas le remitió 
un oficio donde se señala que según la ley de 14 de febrero de 1917: 


1. Las campanas de los templos solo pueden tocarse de las cinco y media a las ocho 
y media de la mañana, teniendo el toque un periodo de duración que no exceda de 
treinta segundos. 2. Fuera de las tres horas señaladas [...], solo pueden usarse con 
licencia escrita del Ciudadano Presidente Municipal. 3. La infracción que se cometa 
[...], será castigada con multa de diez a cincuenta pesos.** 


La defensa del clérigo se dirigió a señalar que las campanas jamás 


93 AHE, Hemeroteca, “Fue Sorprendido In Fraganti un Cura, Infringiendo las Leyes”, en La Vanguardia, 
núm. 246, Tuxtla Gutiérrez, 7 de enero de 1934, p. 1. 


94 AHE, Secretaría de Gobierno, Sección Gobernación, 1919, tomo 11, exp. 19. 
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habían perturbado la tranquilidad pública y nunca habían alarmado sin 
necesidad, a la población, como el munícipe alegó en algún momento.* 
Estas quejas obtenían respuestas diversas según las instancias 
civiles que trataran el asunto. De hecho muchos munícipes tuvieron 
dificultades para aplicar las políticas públicas anticlericales, aunque eso 
no impidiera que con el recrudecimiento de las medidas que restringían 
la vida institucional de la Iglesia católica dicha institución no contestara. 
La respuesta, ya vista en el apartado anterior, a las modificaciones 
legislativas del periodo del gobernador Carlos A. Vidal, tuvo reacción 
desde el gobierno, por lo que tanto el obispo Gerardo Anaya como el 
sacerdote Néstor López fueron citados por el juez penal para declarar.** 

El gobierno sólo confirmaba su compromiso para cumplir las 
transformaciones legislativas en materia religiosa. Cambios que se 
sucedieron en los siguientes años para mermar la de por sí escasa 
presencia en la vida pública de los miembros de la Iglesia católica, aunque 
esta institución se resistiera a admitirlo. 

Sin estar muy al tanto, ahora sí, de las directrices que habían sido 
exigidas por el Presidente Plutarco Elías Calles unos años antes, el 
mismo vicario de la diócesis chiapaneca cuestionó la potestad del poder 
legislativo local para disminuir el número de sacerdotes en la entidad 
federativa. Para él antes de tomar esa decisión “debiera el Congreso 
de tener conocimiento de las necesidades que reclaman el servicio de 
los ministros del culto, y como esas necesidades solo el Prelado las 
conoce, justo y racional sería pedir informes a él para proceder con algún 
fundamento y la ley no ocasionara graves perjuicios a los fieles”. 

Menos de dos meses después, el mismo vicario general se quejará del 
decreto que dejaba con 10 sacerdotes a la diócesis local. En esta ocasión 
sí reconoció la facultad del Congreso local para legislar sobre la materia 
en cuestión, sin embargo ese reconocimiento no le impidió apelar al 
artículo 8% de la Constitución Federal para reclamar el derecho de atender 
a sus parroquianos, hecho que transmitió al Gobernador estatal para que 
interfiriera con el poder legislativo, con el afán de “reconsiderar” su actitud 
y revocar lo legislado. La respuesta del Secretario General de Gobierno, 


95 AHE, Secretaría de Gobierno, Sección Gobernación, 1919, tomo 11, exp. 19. 


96 AHD, 11, B.1, el juez penal, Lisandro Domínguez Ramírez, al Obispo Gerardo Anaya, San Cristóbal Las 
Casas, 26 de agosto de 1925. 


97 AHE, Asuntos Religiosos, tomo 11, El vicario general, L. Pacífico González al Gobernador de Chiapas, 
San Cristóbal Las Casas, 30 de julio de 1929. 


98 AHE, Asuntos Religiosos, tomo 11, el vicario general, L. Pacífico González al Gobernador de Chiapas, 
San Cristóbal Las Casas, 3 de septiembre de 1929. 
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unos días más tarde, no dejaba dudas de la entonces firmeza para la 
consideración de la política anticlerical, puesto que se limitaba a asegurar 
que el gobierno “no ha hecho más que ejecutar la Ley expedida”, aunque 
dejaba a la jerarquía católica “sus derechos a salbo [sic] para hacer las 
gestiones que estime convenientes”.* 

Los acuerdos nacionales con la Iglesia católica, el modus vivendi, 
reflejado en parte a través de la paulatina devolución de templos a la 
institución religiosa, parecían un contrasentido si se tomaba en cuenta la 
política anticlerical de ciertos estados de la República. Ese fue el caso de 
Chiapas, donde la legislación se hizo más restrictiva para las actividades 
de los sacerdotes católicos. Un ejemplo de ello lo puso sobre la mesa de 
discusión el mismo obispo de Chiapas, Gerardo Anaya, quien solicitó una 
entrevista con el gobernador local el 19 de septiembre de 1929. En ella 
apareció como referencia la política de devolución de templos, aunque 
existían problemas en la región costa para que ella se llevara a cabo, 
especialmente porque allí existía un sacerdote de la Iglesia Católica 
Apostólica Mexicana (icam). A pesar de todo el obispo no hizo mención de 
esta última circunstancia. Su carta al gobernador refirió que los templos 
Huehuetán, etcétera, seguían sin ser devueltos.1% Los templos eran 
objeto de interés tanto de instituciones públicas como de particulares, pero 
en ese mismo año de 1929, cuando las relaciones parecían sustentarse 
en la contradicción entre los acuerdos con la Iglesia católica nacional y el 
constante golpeteo de las instituciones estatales, estas últimas siguieron 
procurando hacerse de espacios a costa de la Iglesia católica. 

El Secretario General de Gobierno, por ejemplo, se dirigió al obispo, con 
quien mantenía contactos esporádicos, para que el sacerdote “que tenga 
que oficiar” en Chamula “deje el templo del citado pueblo para ocuparlo como 
local del plantel que se ha establecido y que se está organizando”. Como se 
aprecia, el rubro educativo era el pretexto, concretamente la Escuela Industrial 
de Regeneración Indígena, para pretender utilizarlas instalaciones del templo 
del municipio. El sustento retórico de la solicitud tenía, como el nombre de 
la Escuela, un marcado carácter decimonónico, al referir la necesidad de 
“arrancar de la ignorancia a esa raza tan sufrida y abnegada”, y no resulta 
sorprenderte constatar los parabienes que la institución eclesiástica recibió 


99 AHE, Asuntos Religiosos, tomo 1, el Secretario General de Gobierno al vicario general, L. Pacífico 
González, Tuxtla Gutiérrez, 9 de septiembre de 1929. 


100 AHE, Asuntos Religiosos, tomo 11, el obispo de Chiapas, Gerardo Anaya, al Gobernador de Chiapas, 
San Cristóbal Las Casas, 4 de octubre de 1929. 
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en el escrito al señalarse que debido a “su ilustración y patriotismo, así como 
su indudable cooperación por el mejoramiento de la raza indígena que se 
trata de ayudar” accederá a la solicitud.*%* 

La respuesta, por supuesto, no tardó por parte de las instancias 
pertinentes de la Iglesia católica. El secretario del obispo Anaya, utilizó 
la misma forma discursiva que su contraparte estatal, al advertir primero 
lo loable de la educación pública, especialmente si “desea arrancar 
de la ignorancia a la raza indígena tan sufrida y abnegada del pueblo 
chiapaneco”. A pesar de ello el prelado de Chiapas señalaba no poder 
ceder el templo como escuela con base en el artículo 24 constitucional 
que otorga a todo hombre la libertad de creencia. De este modo, 
ceder “el templo de Chamula equivaldría a impedir a los indígenas que 
practicaran las ceremonias, devociones o actos del culto en su templo, 
y si las autoridades civiles no pueden oponerse a la libertad religiosa 
que tiene todo ciudadano para practicar su religión, mucho menos 
lo puede hacer un obispo”. Si a ello se le agrega el estereotipo del 
indígena chamula como peligroso para la población no indígena,*? el 
resultado fue el rechazo a la cesión por parte de la jerarquía católica.*% 

Por otro lado, la política respecto al número de sacerdotes permitidos se 
vio claramente reflejada en la costa chiapaneca, puesto que en ella es donde 
se permitió la presencia del cura cismático Ramírez. La presión sobre los 
otros sacerdotes quedó plasmada en las quejas de los representantes de 
la Iglesia, incluso amparándose en la ley para que se cumplan los artículos 
4% y 24” de la Constitución.*% Estos mismos problemas se repetirán en 
otros lugares, como en el caso del antiguo San Bartolomé de los Llanos, 
donde el sacerdote Rubén Ramos acude al Gobernador del estado, en 
abril de 1932, para indicar que el presidente municipal le ha impedido 
ejercer el culto “sin que medie causa justificada”.*% Los pocos sacerdotes 
autorizados para ejercer su profesión en el estado no dudaron en protestar 
contra lo que consideraron un impedimento a sus actividades permitidas 


101 AHE, Asuntos Religiosos, tomo 11, el Secretario General de Gobierno, Alvaro Cancino, al Obispo de 
Chiapas, Tuxtla Gutiérrez, 28 de octubre de 1929. 


102 AHE, Asuntos Religiosos, tomo 11, el secretario del Obispo al Secretario General de Gobierno, San 
Cristóbal Las Casas, 4 de noviembre de 1929. 


103  Íbid. 


104 Ace, Asuntos Religiosos, zona 11, el Secretario de Gobernación al Gobernador de Chiapas, México, 13 
de noviembre de 1931. 


105 Ace, Asuntos Religiosos, el sacerdote Rubén Ramos al Gobernador de Chiapas, San Bartolomé de 
los Llanos, 3 de abril de 1932. 
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o contra lo que creían eran agresiones de funcionarios públicos.*% Antes 
del recrudecimiento de la política anticlerical impuesta en Chiapas por 
el gobernador Victórico R. Grajales, tanto la jerarquía católica como sus 
integrantes posibilitados por ley para ejercer su ministerio, acudieron a los 
poderes civiles para elevar sus quejas o incluso para pedir la intervención 
de esos mismos poderes con el fin de que se respetara su profesión. De 
nuevo en el caso costero se registran problemas que para el sacerdote de 
Tonalá, Jesús A. Rincón, desaparecerían si los presidentes municipales de 
la zona hicieran una circular señalando el nombre del sacerdote autorizado 
y, además, los curas asumieran la responsabilidad de pedir, con ocho días 
de anticipación, un permiso al presidente municipal correspondiente.*%” 

Las medidas legislativas y políticas del gobernador Grajales al frente 
de la gubernatura estatal imposibilitaron la respuesta de la Iglesia católica 
en Chiapas, situación reflejada en la escasa documentación sobre 
dicho periodo en el Archivo Histórico Diocesano. Ante tal panorama 
fue la sociedad civil católica, organizada o de manera individual, la que 
asumió la defensa de sus creencias y reclamó a los gobiernos estatal 
y federal la libertad de culto.*% 

Incluso en 1936, cuando finalizaba el gobierno de Victórico Grajales, 
los miembros del episcopado mexicano enviaron a sus homónimos 
de los Estados Unidos, Inglaterra, España, Centro y Sudamérica, 
Antillas y Filipinas, una carta en la que solicitaban su ayuda debido a 
que constataban la disminución paulatina del número de sacerdotes 
autorizados en el país, reducción que en el mes de febrero del año 
mencionado se expresaba en una cifra de 197. La queja se extendió, 
también, a otros aspectos de la situación vivida, como el cierre 
de seminarios, la incautación de bienes inmuebles o la afrenta que 
representó la instauración de la educación socialista.*% 

Las reacciones colectivas de la jerarquía católica nacional, en la que 
participó el clero local, las surgidas desde Chiapas, y los alegatos de 
la sociedad civil católica muestran diversas formas de actuar para que 
la labor religiosa se llevara a cabo, sin embargo ello no impide señalar 
que la Iglesia, como institución, quedó seriamente disminuida al final 


106 Ace, Asuntos Religiosos, zona lv, el sacerdote Eliseo A. Morales al Gobernador de Chiapas, Tuxtla 
Gutiérrez, 29 de julio de 1932. 


107 Ace, Asuntos Religiosos, zona 1, el sacerdote Jesús A. Rincón al Secretario General de Gobierno, 
Tonalá, 28 de agosto de 1932. 


108 Véase Miguel Lisbona Guillén, Persecución religiosa en Chiapas [...], pp. 209-274. 


109 Roberto Blancarte, op. cit. p. 39. 
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del mandato del coronel Victórico R. Grajales. En realidad no hacía 
falta excesiva presión para ello puesto que como se ha visto en estas 
páginas, desde el inicio de la Revolución mexicana su presencia, en 
especial en número de sacerdotes, ya era sumamente precaria. 


Reflexiones finales 


La prolongación, en ciertos aspectos, de las políticas de control del 
clero y de reclusión a la vida privada de la feligresía del siglo xix, no 
significaron que en Chiapas, a principios del siglo xx, se produjeran 
actitudes radicales como las manifestadas en el país por pensadores 
como Ricardo Flores Magón, quien junto a sus seguidores del Partido 
Liberal Mexicano afirmaron, en el manifiesto de 23 de septiembre de 
1911, que había que levantar la “trinidad sombría”: capital-autoridad- 
clero,* o aquella otra expresión en la que el mismo Flores Magón 
señalaba que su causa sólo triunfaría “cuando el último sacerdote dé 
las últimas patadas suspendido de un poste telegráfico”.*!! 

La legislación y actitudes anticlericales iniciales del periodo de estudio 
respondían, eso sí, a las directrices marcadas desde el centro del país 
a través del ejército constitucionalista que llegó a territorio chiapaneco. 
Este anticlericalismo vertical, que “se filtró desde la cúspide” de las 
instituciones gubernamentales, **? en buena medida, pasó a un segundo 
término cuando un grupo de propietarios se levantó en contra de la 
invasión pero, sobre todo, y como se ha indicado en otras ocasiones, 
en contra de la intervención central y en defensa de la dinámica política 
local. Los “rebeldes anticonstitucionalistas de 1914-1920, en palabras de 
Benjamin, solamente querían que se mantuviera el statu quo ante”. Sus 
pretensiones “eran básicamente localistas” y opuestas “a la expansión del 
Estado central”.11% Por tal motivo, las medidas anticlericales de carácter 
nacional que se impusieron tras la nueva constitución de 1917 no tuvieron 


110 Véase el Manifiesto mencionado en Salvador Hernández Padilla, El Magonismo: historia de una 
pasión libertaria, 1900-1922, México, Era, 1999 (1984), pp. 242-248. 


111 Citado en Arnoldo Córdoba, La ideología de la Revolución Mexicana. La formación del nuevo régimen, 
México, Era, 1999 (1973), p. 185. 


112 A. Knight, op. cit. p. 1050. 
113 T. Benjamin, op. cit. 1990, p. 171. 
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la posibilidad de expandirse plenamente en medio de una confrontación 
bélica, ni siquiera con el arribo al poder del general Obregón, quién permitió 
que el líder mapache, Tiburcio Fernández Ruiz, se hiciera cargo de las 
riendas gubernamentales del estado chiapaneco. Si un inicial impulso 
anticlerical está representado por la presencia de un ejército foráneo, un 
segundo momento será el que tiene lugar con la llegada al poder nacional 
de Plutarco Elías Calles y en Chiapas con la asunción, años más tarde, del 
coronel Victórico R. Grajales. 

A diferencia de la primera oleada anticlerical, procedente de fuera 
del estado, aunque con tintes políticos locales como los vividos en la 
confrontación entre las ciudades de Tuxtla Gutiérrez y San Cristóbal 
Las Casas; la segunda está cercana a las mismas posiciones, también 
foráneas, pero vividas como una fiel prolongación de la dinámica política 
nacional. Así, las actitudes asumidas por los gobiernos chiapanecos en 
turno, con especial énfasis en el periodo del coronel arriba mencionado, 
no se entienden sin las nuevas lealtades que, como bien señaló Julio 
Ríos,*'* se adquirieron con la conformación del que sería partido de 
Estado y el surgimiento de organizaciones sociales que pretendían 
aglutinar corporativamente la acción política de la población mexicana. 

La persecución a la institución eclesiástica contrasta, sin embargo, con 
la poca presencia del clero católico antes de la reducción del mismo através 
de la aplicación local de la legislación nacional. Ello significó un escaso 
peso de la Iglesia católica en la vida religiosa de la entidad chiapaneca 
en aquellos años, y una respuesta desigual a los ataques recibidos por 
parte de los gobiernos en turno. Por tal motivo no es de extrañar que 
en muchos casos la defensa del clero, por su actividad sacramental 
principalmente, fuera encabezada por la sociedad civil organizada, o 
incluso ciertas autoridades locales hicieran caso omiso de la legislación 
vigente permitiendo, de forma velada, las actividades de los sacerdotes. *** 

La concepción del anticlericalismo como una unidad de estudio no 
puede impedir observar la heterogeneidad de su discurso y de sus 
emisores, al mismo tiempo resulta incomprensible en México sin 
relacionarse con un proyecto más amplio de transformación de la 


114 J. Ríos, Op. cit. 


115 “Mi sincero cariño y aprecio para Ud. Señor Cura. En segundo me tomo la libertad de participar 
a Usted que este juzgado a mi cargo tiene noticias los frecuentes matrimonios que usted verifica en 
su casa y por todo motivo no quiero que las autoridades me hagan represión alguna. En mi concepto 
sería mejor obrar de acuerdo los dos y que Ud. tenga la bondad de mandármelos antes para así llenar 
los requerimientos de ley”, AHD, carpeta 2762, exp. 5, Comitán vin C4d, Saúl Córdova a Belisario Trejo, 
Comitán, 5 de noviembre de 1927. 
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sociedad. Es decir, si se entiende el anticlericalismo como un proyecto 
que trasciende las confrontaciones entre la Iglesia y el Estado, o la 
simple laicización de la sociedad, para convertirse en la punta de lanza 
discursiva, y a veces violenta, de cambios culturales que afectaban 
la concepción de la vida y el comportamiento de los seres humanos, 
es inevitable entrecruzarlo con situaciones que se producen durante 
el mismo periodo y con similares protagonistas. En tal sentido, hay 
que pensar en las campañas encaminadas a educar a la población, 
higienizar las prácticas sociales y transformar los hábitos individuales. 
De la misma forma es necesario prestar atención, junto a las 
relaciones establecidas entre el discurso anticlerical y los proyectos 
políticos del momento, a las acciones contra la llamada superstición 
atribuida a la religión católica. Acciones que más que atacar a la Iglesia 
como institución representaban un ataque, como bien lo ha entendido 
Palacios para el caso mexicano, “contra el imaginario colectivo de las 
sociedades campesinas [...]”.*** El anticlericalismo así entendido no 
puede aprehenderse solamente como persecución a la Iglesia católica 
para evitar su participación en la vida pública y política, sino que cobra 
sentido en aquellos lugares donde la interpretación del catolicismo, en 
especial a través de sus formas de expresión externas y rituales, ha 
sido estigmatizado y violentado por los mismos miembros de la Iglesia 
desde la colonización y que ha conducido, hasta nuestros días, a una 
feroz persecución de las prácticas consideradas idolátricas o paganas. 
La animadversión de los miembros del clero a las formas de expresión 
religiosa indígena, y también no indígena, * son similares a las planteadas, 
en algunos aspectos, por los anticlericales revolucionarios. De ahí lo 
paradójico que resulten los arrebatos anticlericales en regiones del país 
marcadas por el distanciamiento entre el clero, prácticamente ausente de 
dichos territorios, y la feligresía; paradoja que no lo es tanto si se advierte 
la continuidad de los escarnios hacia las formas ritualistas y locales de 
entender la religión en el medio rural de ciertos estados de la República. 
Las similitudes en la persecución a las formas llamadas idolátricas 
y paganas por parte del clero y de los anticlericales revolucionarios 


116 Guillermo Palacios, La pluma y el arado. Los intelectuales pedagogos y la construcción sociocultural 
del “problema campesino” en México, 1932-1934, El Colegio de México/cine, México, 1999, p. 191. 


117 Véase el ejemplo ocurrido en Mazatán y descrito por el sacerdote reinstalado, Eudaldo Martínez, al 
“Pro-Vicario Gral. Pbro. D.N.L. Gordillo”. En su carta afirma que los encargados de una capilla “hacen y 
deshacen en todo lo conducente al culto”, además de exigirle dinero “para dejarme administrar los tres 
días de orgía en que se entregan esos bárbaros idólatras”, AHD, carpeta 2514, exp. 27, Tapachula iv DI, 22 
de noviembre de 1939. 
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conduce a pensar que el anticlericalismo, tanto en su vertiente política 
como en la más violenta, es parte de un proceso de largo aliento 
encaminado a la transformación de la sociedad, la cual no podía 
llevarse a cabo sin la destrucción de lo que estaba considerado como 
un contrapoder, la Iglesia católica y, también, sin la desestructuración 
de las manifestaciones religiosas que bajo el manto de la religión 
constituían el sedimento cultural de buena parte de la sociedad 
chiapaneca. Este proyecto de reorganización de la sociedad no 
representa ninguna novedad del periodo revolucionario sino que se 
asienta en la misma construcción del México independiente. Progreso 
y civilización como soportes de los llamados liberales mexicanos se 
prolongarán ideológicamente en la Revolución Mexicana. En el caso 
del Chiapas revolucionario, ya se ha señalado que la Iglesia católica no 
era un peligro, ni el mismo clero lo representaba puesto que sus cuadros 
estaban mermados y la ausencia de obispo fue una constante durante 
las primeras cuatro décadas del siglo xx. Por ello el despliegue de 
medidas anticlericales puede leerse desde la extensión de un proyecto 
civilizatorio que hacía partícipes a los gobernantes de un modelo 
de cambio social en el que la Iglesia católica, pero especialmente la 
concepción religiosa de los practicantes, no tenía cabida.*** 
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¿Nuevo capítulo revolucionario? 

Antonio de Jesús Paredes, el cabildo metropolitano, 
y el resurgimiento de un catolicismo “constitucional” 
en la Arquidiócesis de México, 1914-1920 


Matthew Butler 
Universidad de Texas en Austin 


Por más que gobernó la Arquidiócesis de México durante un lustro 
(1914-1919) y fue pariente de dos presidentes de la República, así 
como amigo íntimo de Carranza y Madero, Antonio de Jesús Paredes 
sigue siendo un personaje casi desconocido en la historia mexicana.* 
Este olvido sorprende aún más cuando recordamos que Paredes se 
esforzó como pocos para reconciliar los intereses del catolicismo y la 
Revolución, al procurar su elección (canónicamente ilegal, por cierto) 
como vicario general del arzobispado de México en 1914. 

Más aún: Paredes fue tal vez el primer, aunque fallido, arquitecto 
de un modus vivendi entre la Iglesia y el gobierno revolucionario. 
Sin embargo, poco o nada se ha explorado su vicariato, en el cual 
pretendió regir la sede de México de acuerdo con los mandatos del 
Constitucionalismo y según una visión “mexicana,” aun liberal, del 
catolicismo. Todo lo contrario: la historiografía suele tratar a Paredes 
como un cismático de nota de pie —precursor del Patriarca Pérez- y así 
logra sacarlo del contexto religioso porfiriano-revolucionario en el que 
se formó y tuvo que operar. Sin embargo, Paredes fue más que aquel 
oportunista; hasta cierto punto, inclusive, puede decirse que asumió el 
poder eclesiástico para defender un proyecto de catolicismo regional.? 


1 Existen dos artículos recién publicados: José Ángel Beristáin Cardoso, “Prensa y clero. La prensa en 
la detención del vicario Antonio J. Paredes. Año 1915”, en Ma. Isabel Campos Goenaga and Massimo 
de Giuseppe, La cruz de maíz. Política, religión e identidad en México: entre la crisis colonial y la crisis 
de la modernidad, México, ¡naH, 2011, pp. 163-176; y Juan González Morfín, “Antonio de J. Paredes y el 
régimen carrancista: entre el colaboracionismo y el cisma”, Anuario de Historia de la Iglesia 24, 2015, pp. 
359-381, quien concluye que Paredes llegó a ser el “jefe accidental de la Iglesia mexicana”, sin más (p. 
381): “Establecer un juicio sobre los móviles y las intenciones de don Antonio de Jesús Paredes rebasa, 
desde luego, nuestras posibilidades [...] Si bien, pues, no podemos afirmar que en sus intenciones haya 
estado la de entronizarse como jefe de una iglesia nacional, lo que sí resulta claro es que sus dotes de 
negociador y administrador superaban con creces a las del arzobispo [de México] José Mora y del Río y 
que, en momentos de vacío de poder, siempre habrá alguno que tienda a llenarlo”. 


2 Para Berta Ulloa, Historia de la revolución mexicana, periodo 1914-1917: la revolución escindida, 
México, El Colegio de México, 1979, pp. 81, 111, e Historia de la revolución mexicana, periodo 1914-1917: 
la encrucijada de 1915, México, El Colegio de México, 1979, pp. 34-39, Paredes se hizo cómplice de los 
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En este trabajo, pretendo ofrecer un retrato más matizado de Paredes, 
en la creencia de que esto nos ayudará a ver con más claridad el difícil 
progreso del catolicismo mexicano en la época revolucionaria.* La tesis 
central es que el vicariato de Paredes tuvo importancia no sólo como un 
intento de síntesis política entre catolicismo y carrancismo; más bien, 
representó una especie de revolución eclesiástica interna, con la cual 
se pretendió modificar un concepto “romano” y monárquico de autoridad 
dentro de la Iglesia mexicana a la sombra de la revolución de 1910.* 

Como veremos en seguida, Antonio Paredes acusó una franca simpatía 
hacia la revolución, sobre todo en su versión maderista-carrancista. Esta 
filiación revolucionaria le ayudó, y no sólo a él sino a la Iglesia local, a 
sobrevivir el triunfo militar del carrancismo en 1915. Por otro lado, 
Paredes reconoció entre amigos que su cuartelazo obedecía una lógica 
personalista: el deseo de vengarse del arzobispo José Mora y del Río 
(1908-1928), quien lo había corrido de la curia en 1913 para complacer 
al gobierno militar de Huerta. Parecería también que Paredes —capitalino 
bien nacido que era—creía que Mora era su inferior social e intelectual. En 
fin, Paredes tenía varias razones, tanto personales como políticas para 
querer conquistar el poder eclesiástico cuando el ejército constitucionalista 
llegó a la Ciudad de México en agosto de 1914. 

Con todo, claro está que Paredes vio en la victoria carrancista 
una oportunidad para llevar a cabo una revolución cultural en el seno 
de la lglesia, y de replantear lo que veía como las bases históricas 
del catolicismo mexicano -es decir, el catolicismo propio de la sede 
mexicana. Sobre todo, Paredes pretendió afinar la relación entre 


anticlericales revolucionarios por razones pragmáticas, y no era un sacerdote realmente revolucionario. 
Según Charles Cumberland, The Mexican Revolution: The Constitutionalist Years, Austin, University of 
Texas Press, 1972, pp. 227-229, Paredes era el sacerdote ilustrado por excelencia: al aceptar que la Iglesia 
debía someterse a la ley civil, ganó el respeto tanto de los constitucionalistas como del Departamento de 
Estado norteamericano. La interpretación de Jean Meyer, La cristiada, 3 tomos, México, Siglo xxi, 1973- 
1974, 11. pp. 78, 158, es más ambivalente: según Meyer, Paredes era víctima de sus pasiones políticas y 
religiosas, y finalmente incapaz de resolver la oposición entre su carrancismo convencido y su lealtad a 
Roma como sacerdote. Por lo mismo, Paredes segundó la estrategia carrancista de gobernar la Iglesia 
por medio de vicarios nombrados por la revolución, y al mismo tiempo denunció la persecución religiosa. 
Según Mario Ramírez Rancaño, El Patriarca Pérez: la Iglesia Católica Apostólica Mexicana, México, UNAM, 
2006, pp. 44-47, el vicariato general de Paredes fue una imposición que la Arquidiócesis de México sufrió 
a manos de Carranza, y no una medida defensiva ingeniada por el mismo cabildo eclesiástico. 


3 Sobre estos antecedentes, ver el estudio monumental de William Taylor, Magistrates of the Sacred: 
Priests and Parishioners in Eighteenth-Century Mexico, Stanford, Stanford University Press, 1996. 


4 En todo caso, vale la pena enfatizar que algunos sectores católicos apoyaron a Carranza, ya que otros 
historiadores ven en el carrancismo un movimiento casi protestante. Ver Jean-Pierre Bastian, “Protestants, 
Freemasons, and Spiritists: Non-Catholic Religious Sensibilities in Mexico's Revolutionary Movement, 
1910-1920”, en Matthew Butler (coord.), Faith and Impiety in Revolutionary Mexico, Nueva York, Palgrave 
Macmillan, 2007, pp. 75-92. 
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la Iglesia romana y la mexicana, la cual había sufrido un cambio 
mayor a raíz de la llamada “romanización” de la Iglesia mexicana, 
ocurrida lentamente desde 1862 y con creces a partir de 1890. Por 
“romanización,” entendemos tanto centralización burocrática como 
estandarización religiosa; proceso modernizador que se consolidó de 
manera significativa con la elevación de Mora y del Río al arzobispado 
de México y la captura de las demás sedes principales por prelados 
“romanos” durante la revolución.* 

En este contexto, el golpe de Paredes representó, en parte, el 
resurgimiento por demás inesperado del ala mexicana del clero 
arquidiocesano. Su irrupción en la alta esfera eclesiástica marcó su 
inconformidad con Mora y del Río y con una Iglesia que se había 
entregado a una generación de prelados intransigentes en terreno 
político y social. Aunque Paredes también pasó por las aulas del 
Colegio Pío Latino en Roma, era la “oveja negra” de su generación. 
Mientras sus demás compañeros se erigieron en “príncipes” de la Iglesia 
mexicana, Paredes reafirmó los derechos del cabildo eclesiástico como 
copartícipe en el gobierno de la Iglesia; fue respetuoso (no hostil) en 
cuanto al programa social de la revolución; y celebró en sus cartas a 
los fieles un repertorio devocional “mexicano,” sin referencia positiva 
alguna a la figura triunfalista de Cristo Rey.? 

Paredes no sólo pretendió adecuar la Iglesia católica al régimen 
carrancista, sino también recuperar (en palabras de Francis Oakley) una 
tradición mexicana e histórica, de catolicismo constitucional, es decir, un 
modelo de Iglesia en el que Roma respetaba las prerrogativas canónicas 
así como la espiritualidad mestiza del clero mexicano, y el cabildo era un 
contrapeso al poder del obispo.” En este sentido, la base teórica del golpe 


5 Laura O'Dogherty, “El ascenso de una jerarquía eclesial intransigente, 1890-1914,” en Manuel Ramos 
Medina (coord.), Memoria del [*" Coloquio de historia de la Iglesia en el siglo xix, México, Condumex, 1998, 
pp. 179-198. 


6 Sobre los aspectos institucionales de esta romanización, véase Cecilia Adriana Bautista García, Las 
disyuntivas del Estado y de la Iglesia en la consolidación del orden liberal, México, 1856-1910, México, 
El Colegio de México, 2013; sobre los aspectos devocionales, véase José Alberto Moreno Chávez, 
Devociones políticas. Cultura católica y politización en la Arquidiócesis de México, 1880-1920, México, El 
Colegio de México, 2013. 


7 Sobre este punto, véase el excelente estudio de Francis Oakley, The Conciliarist Tradition: 
Constitutionalism in the Catholic Church, 1300-1870, Oxford, Oxford University Press, 2008, especialmente 
pp. 65-79, 159-167. Sobra decir que el “constitucionalismo católico” tiene múltiples significados, de acuerdo 
con su contexto histórico e intectual. En algunas versiones, la Iglesia se concibe como una especie de 
monarquía constitucional en la que el papa y un senado aristocrático de cardenales comparten el poder; 
en otras, se entiende una federación de Iglesias episcopales que en su conjunto forman un consejo y 
eligen como representante al papa; en la versión más radical, por ejemplo en el richérisme francés, la 
Iglesia se concibe como un cuerpo democrático en la que tanto sacerdotes como obispos forman parte de 
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eclesiástico de 1914 fue el derecho histórico que tenía el cabildo de nombrar 
un vicario capitular en sede vacante; en sus escritos pastorales, Paredes 
se cuidó de no mencionar al personaje jesuítico de Cristo Rey, y más bien 
celebró un santoral típicamente “mexicano.” Más allá de sus ambiciones 
personales, Paredes deseaba salvar a la Iglesia local del huertismo 
desastroso del arzobispo Mora; a la vez, quería implementar una visión de la 
Iglesia menos episcopocéntrica y más corporativa, menos “romana” y más 
“mexicana,” a diferencia de la que predominaba en aquel entonces. No se 
podía permitir que el poder eclesiástico se concentrara en manos de obispos 
“romanos” y advenedizos que no entendían las verdaderas tradiciones de 
la Iglesia de México ni respetaban una corporación tan venerable como 
el cabildo catedralicio. Además, la Iglesia debía conciliarse, en lo posible, 
con los arquitectos del régimen revolucionario, sobre todo tratándose de 
moderados como Carranza, en vez de soñar con la recristianización del 
Estado; en su discurso religioso, debería enfatizar una sensibilidad piadosa 
y mexicana, y así complementar una identidad cívica.? 

En este contexto, el vicariato de Paredes ofrece varias lecciones a 
los estudiosos del catolicismo mexicano en la época revolucionaria. 
En primer lugar, demuestra que la revolución desató una feroz 
competencia interna entre diversas élites o generaciones eclesiásticas, 
y no simplemente un enfrentamiento entre el Estado y la Iglesia. Claro 
está, también, que esta disputa trascendió una cuestión meramente 
personalista, y en el fondo, se redujo a un choque entre dos proyectos 
o culturas eclesiásticos, aun cuando el pleito no rebasó los límites 
institucionales o acabó en un cisma abierto. En segundo lugar, muestra 
que el golpe eclesiástico de 1914 hace más compleja nuestra idea de 
la relación Iglesia-Estado durante la revolución carrancista. 

Más que un castillo reaccionario asediado por una horda revolucionaria, 
la Iglesia parece ser una casa dividida, a tal punto que el régimen 
carrancista se consolidó, en parte, apelando a una tendencia regalista 
dentro del clero mexicano. Desde una perspectiva eclesiástica, por otro 
lado, Paredes pretendió defender un concepto nacional de la Iglesia más 
que la Iglesia romana en México, concepto patriota que desde luego le 


la jerarquía apostólica. 


8 Como bien lo dice Marta Eugenia García Ugarte, ciertas “diferencias eclesiásticas” separaban a la 
generación de obispos intransigentes educados en Roma (los llamados “plancartistas” o “romanos”, y la 
facción de obispos más liberales (los llamados “antiguos”) a la que pertenecía Paredes. Ver Marta Eugenia 
García Ugarte, “Jerarquía católica y laicos durante la Revolución: enfrentamientos, disidencia, y exilio 
político por su colaboración con el huertismo (1910-1914)”, en María Luisa Rodríguez-Sala, Ana María 
Carrillo, Verónica Ramírez, y Graciela Zamudio (coords.), Independencia y revolución. Contribuciones en 
torno a su conmemoración, México, 1is-unam, 2010, pp. 223-259, especialmente pp. 230, 232-233. 
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resultó más agradable al gobierno revolucionario. La rapidez con la que 
se levantó una Iglesia “mexicana” en 1914, finalmente, sugiere que el 
proceso de “romanización” fue menos completo y hegemónico de lo que a 
menudo se cree. De hecho, podría ser que la revolución de 1910 presenció 
la resurrección y la derrota final de un clero históricamente liberal, todavía 
más dispuesto a aceptar el patronato del Estado que la tutela romana. 

Este capítulo está dividido en cinco secciones. Primero, se presenta 
un breve resumen de las funciones históricas del cabildo eclesiástico 
de México, por ser la instancia jurídica de la que se sirvió Paredes para 
apoderarse de la arquidiócesis. Hay que subrayar también que buena 
parte de su vicariato —la relativa facilidad con la que conquistó el poder; 
la autoridad moral que ostentó como vicario general; el contenido y 
estilo de sus muchas cartas pastorales- sólo adquiere significado 
pleno a la luz de la historia del cabildo. Segundo, el capítulo ofrece 
un esbozo biográfico de Paredes, y sobre todo una discusión de su 
trayectoria prerrevolucionaria y sus preferencias devocionales. Los 
siguientes tres apartados, más extensos, abordan el golpe eclesiástico 
de 1914; el vicariato general de Paredes entre 1914 y 1919; y la relación 
Paredes-Carranza. En estos apartados, se pretende establecer una 
afinidad consistente entre la visión religiosa y mexicanista de nuestro 
protagonista y su controvertido desempeño político. 


¿Un cabildo revolucionario? 


Cabildo eclesiástico se refiere al colegio de sacerdotes (en su conjunto 
“canónigos” o “capitulares”) nombrado, primero, para promover el culto 
divino en una iglesia catedral por medio del canto de los oficios divinos; y 
segundo, cual senado eclesiástico, para guiar al arzobispo en el ejercicio 
de sus funciones ejecutivas.? Como entidad canónica, el cabildo de México 
fue instituido por la misma bula que erigió la sede del mismo nombre, en 
1527; como foro, se reunía mensualmente como plenario, y dos veces 


9 Históricamente, los cabildos nacieron del presbyterium, es decir, del conjunto de diáconos y sacerdotes 
que se agrupaban alrededor del obispo en la Iglesia primitiva. Desde los tiempos de Agustino, esta 
corporación empezó a organizarse de acuerdo con un modelo monástico, y para el siglo xi las funciones 
del “cabildo” (referente al capitulum, es decir, el primer capítulo de reglas monásticas) tanto como las de los 
“canónigos” (del Latín canonici, palabra que denota los miembros de la comunidad que vivían según esta 
regla) ya se formalizaban. Véase Óscar Mazín Gómez, El cabildo catedral de Valladolid de Michoacán, 
Zamora, El Colegio de Michoacán, 1996, pp.14-17, y Lourdes Turrent, Rito, música, y poder en la Catedral 
Metropolitana, 1790-1810, México, rce, 2013, pp. 27-34. 
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por semana (los jueves y viernes) como cuoro, en los que los capitulares 
discutieron, de manera alternativa, los asuntos administrativos y litúrgicos 
del cabildo, y los acuerdos que había que tomar, los cuales quedaron 
asentrados en las actas capitulares.*” En términos numéricos, el cabildo 
de principios del siglo xx era una institución menos impresionante que su 
antecesor colonial, si pensamos que había solamente once miembros en 
1903, entre ellos el arzobispo Alarcón y Sánchez, pero unos cuarenta un 
siglo antes.*! Sin embargo, el cabildo del siglo xx poseía más o menos 
los mismos atributos jurídicos que el inaugural de 1527, no obstante una 
importante excepción, que se tratará más adelante. 

Para nuestros propósitos, hay que enfatizar dos atributos importantes. 
Primero, su carácter jerárquico. Aunque fuera un senado, los miembros 
del cabildo —colectivamente denotados capitulares o, más liberalmente, 
canónigos- se distinguían por el prestigio respectivo de las posiciones 
que ocupaban en el coro, así como por la calidad de sus beneficios, 
sus derechos como votantes (o no) en las sesiones capitulares, y sus 
deberes litúrgicos. 

En orden descendente, los capitulares se subdividian en dignidades; 
canónigos (es decir, canónigos en el pleno sentido del término, que 
disfrutaban un beneficio llamado canonjía); prebendados (canónigos que 
recibían un beneficio menor o prebenda); y racioneros (un oficio meramente 
litúrgico para el que bastaba tener las ordenes menores, y que, en buena 
medida, había desaparecido para 1900). La dignidad principal era la 
del déan, quien, como presidente del cabildo, llevaba la responsibilidad 
colectiva en el canto de los oficios divinos, a la vez que gozaba de una 
posición de senioridad, solamente inferior a la del arzobispo; luego venía 
el arcediano, quien tenía la responsibilidad de administrar la sede estando 
el arzobispo de visita pastoral; luego seguían el chantre (el encargado de 
dirigir la música litúrgica), el maestrescuela, y el tesorero, quien cuidaba 
no solamente las finanzas sino la fábrica de la catedral. En el nivel inferior 
estaban los canónigos, quienes tenían el derecho de votar en las sesiones 
capitulares y usar el título honorífico de “don,” así como una silla asignada 
en el coro. Luego venían los capitulares no votantes, los prebendados 


10 John Frederick Schwaller, “The Cathedral Chapter of Mexico in the Sixteenth Century,” Hispanic 
American Historical Review 61, núm. 4, 1981, pp. 651-674. Turrent, Rito, música, y poder, 27-29, 35-37. 
Sobre las fuentes, ver Óscar Mazín Gómez et al, Archivo del cabildo catedral metropolitano de México, 
inventario y guía de acceso, Zamora, El Colegio de Michoacán, 1999. 


11 La cifra para 1903 se calcula a partir de la lista de capitulares contemporáneos y históricos que 
presenta Vicente de P. Andrade, en Nómina de los capitulares de la Iglesia Catedral de México, recopilada 
por Vicente de P. Andrade, México, J. Aguilar Vera, 1903, pp. 1-18; Turrent, Rito, música, y poder, 41, 
observa que el cabildo de 1527 sólo contaba con 9 miembros. 
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y racioneros que se conocían colectivamente como ministros de coro, 
por tener una función básicamente musical — es decir, cantar las horas 
canónicas diurnas al dejar los canónigos y dignidades sus lugares en el 
coro para dedicarse a sus labores administrativas.?? 

Dela misma manera, los canónigos se diferenciaban porespecialidad. 
Dos clases de canónigo fueron instituidas por el concilio tridentino: el 
canónigo penitenciario (el confesor diocesano) y el canónigo lectoral 
(el teólogo del cabildo y su intelectual, quien debía tener un bachillerato 
o, mejor, un doctorado en teología).*? Varias clases de canónigo se 
establecieron también por tradición local, no por derecho: en México, 
por ejemplo, existían las posiciones de canónigo doctoral (el jurista 
del cabildo) y canónigo magistral (su predicador).** Otra plaza de 
costumbre importante era la del maestro de ceremonias, el experto 
capitular en asuntos de decoro litúrgico. El maestro de ceremonias 
se encargó de que la celebración del culto no se desviara de la línea 
establecida en compendios tales como el Costumbrero de la catedral de 
México, escrito en 1819 por Vicente Gómez. En cuestiones litúrgicas, 
la autoridad del maestro de ceremonias rebasaba la del déan.** 

El segundo atributo básico del cabildo era su relativa autonomía 
frente al arzobispo. Si en términos generales el cabildo formaba un 
sólo cuerpo de gobierno con el arzobispo por cabeza —de esta manera, 
como vimos, el padre Andrade incluyó al arzobispo Alarcón entre los 
capitulares en 1903-—*f en sentido estricto el cabildo denotaba un colegio 
de canónigos, del que el arzobispo en turno quedaba por definición 
excluido. Además, el cabildo poseía funciones corporativas propias, 
como la administración del diezmo y de la renta eclesiástica básica 
hasta 1830. Al mismo tiempo, tenía una función consultiva y legislativa 


12 Ibídem, pp. 27-29, 39, 104-105, 107-112, 121-122, 124-126; Schwaller, “Cathedral Chapter,” pp. 652- 
653; Mazín, El cabildo catedral, pp.15-16. 


13 http://www.newadvent.org/cathen/03582b.htm 
(fecha de consulta: 18 de noviembre de 2013), sobre estas inovaciones tridentinas. 


14 Turrent, Rito, música, y poder, pp. 123-124. 


15 Vicente Gómez, El costumbrero de la catedral de México, México, Sociedad Mexicana de Historia 
Eclesiástica/Diócesis de San Cristóbal de las Casas, 2004. Notemos que la obligación de cantar los oficios 
divinos en la Catedral de México existió desde mucho antes, y fue decretada por el arzobispo Alonso de 
Montúfar en sus Reglas de coro. Este mismo texto fue adoptado por el tercer Concilio Provincial Mexicano 
(1585), y seguía vigente hasta el muy regalista cuarto Concilio Provincial de 1771. La dignidad de Maestro 
de Ceremonias también se creó en 1585. Véase Turrent, Rito, música, y poder, 31-34, 43-51, 53-60, 105- 
106; el texto de las Reglas de coro puede verse en Ibídem, 289-294. Lourdes Turrent (coord.), Autoridad, 
solemnidad, y actores musicales en la Catedral de México (1692-1860), México, ciesas, 2013, para un 
estudio musicológico de la liturgia catedralicia. 


16 Véase la nota 9. 
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importante, como senado del obispo. Por ejemplo, era prohibido que 
un obispo asumiera una obligación perpetua para su diócesis, que 
enajenara sus bienes, o que creara o suprimiera un beneficio, sin el 
consentimiento del cabildo. Más que cualquier otra cosa, los cabildos 
guardaban celosamente sus derechos como copartícipes en la 
promoción de candidatos a las plazas capitulares vacantes.”” 

Aunque la corona (hasta 1821) y en adelante Roma tendrían la 
última palabra en cuanto a la confirmación de dichos nombramientos, 
la prerogativa que tenía el cabildo de nombrar candidatos era de suma 
importancia ya que ambas instancias superiores por convención daban su 
aprobación a los candidatos nominados por los cabildos. Como coautores 
de las ternas de candidatos capitulares, en otras palabras, los cabildos 
tenían una clara capacidad regeneradora, y por lo mismo eran instituciones 
claves en la formación y reproducción de una élite regional. De hecho, era 
precisamente esta facultad perpetuadora la que permitió que los cabildos 
se convirtieran también en sitios de competencia entre distintos grupos de 
poder local, o entre una facción regional y otra facción intrusa. 

Como bien lo demuestra el estudio que hace Aguirre del cabildo 
dieciochesco, los aspirantes a una canonjía primero tenían que 
impresionar a sus maestros en la universidad o el seminario, para poder 
ingresar en un clan eclesiástico local u otro; después, era cuestión de 
esperar a que las “piezas” eclesiásticas se movieran como debían, para 
que los patronos del cliente pudieran colocarlo en una plaza vacante en 
el cabildo.** El valor que los diversos grupos eclesiásticos le asignaban 
a este derecho de presentación histórico se ve con mayor claridad 
si consideramos las consecuencias de su eventual supresión, sea a 
manos del Estado, o de Roma. Como bien lo muestra Mazín, la captura 
del cabildo michoacano a finales del siglo xvi por un grupo de clérigos 
ilustrados y gachupines abrió una división política de tanta gravedad 
que contribuyó a desestabilizar el régimen colonial.*? En la Ciudad de 
México, donde la élite local había predominado en el cabildo hasta fines 


17 Mazín, El cabildo catedral, pp. 36-37, sobre el principio de la corresponsabilidad; Schwaller, “Cathedral 
Chapter,” pp. 655-662, 669-674, observa que los obispos tradicionalmente podían nombrar a ciertas 
canonjías, aunque el uso excesivo de este poder provocaba tanta resistencia en el cabildo que fue 
restringido por decreto real en 1567. En contraste, Turrent, Rito, música, y poder, pp. 95-97, 100-101, 
argumenta que aún en la colonia tardía el voto del obispo muchas veces resultaba decisiva a la hora de 
proveer a canonjías — sólo que la mayoría de los obispos no podían ejercer su voto libremente por los 
diversos compromisos que habían adquirido con una facción capitular u otra. 


18 Rodolfo Aguirre Salvador, “De las aulas al cabildo eclesiástico. Familiares, amigos, y patrones en el 
arzobispado de México, 1680-1739,” Tzintzún: Revista de Estudios Históricos 47, pp. 75-114, 2008. 


19 Mazín, El cabildo catedral, pp. 369-406. 
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del xvi, un decreto real para que la representación criolla se redujera 
a la tercera parte, provocó resistencia. Uno de los canónigos más 
resentidos, José Miguel Guridi y Alcocer, acabó siendo un delegado 
liberal en Cádiz y en el Congreso Constituyente mexicano.” 

En Oaxaca, donde el cabildo eclesiástico era el feudo de una 
cerrada élite mercantil, la peninsularización fue resentida a tal punto 
que el cabildo entero se declaró a favor de la insurgencia una vez que 
el obispo gachupín huyó. El canónigo lectoral, José de San Martín, 
luego dirigió una campaña insurgente, escribió un tratado galicano, 
Reglamento del gobierno eclesiástico mexicano y, más tarde ocupó 
un curul en el Congreso Constituyente en 1822.? Entre 1846 y 1848, 
finalmente, el cabildo resintió sobremanera las constantes violaciones 
de su autonomía sufridas a manos de Santa Ana, quien empleaba los 
bienes eclesiásticos como colateral en los préstamos que solicitaba 
para financiar la guerra con los Estados Unidos.” 

Debemos recordar estos antecedentes políticos al considerar los 
eventos de 1914. Sin embargo, no eran solamente las intervenciones 
del Estado en los asuntos del cabildo las que provocaban resistencia, 
sino a veces las de la Iglesia misma. Tomemos, por ejemplo, el 
derecho canónico de mayor importancia que tenía un cabildo: el de 
asumir las riendas del gobierno en caso de que el obispo muriera o se 
incapacitara (por razón de exilio, persecución etcétera. En el primer 
caso, que era el más común, la sede se declaraba vacante (in sede 
vacante) y le correspondía al arcediano nombrar un vicario capitular 
para que la gobernara interinamente. Como muchas veces sucedía, 
Roma tardaba en nombrar un nuevo obispo, por lo que en la práctica 
era posible que un vicario capitular gobernara durante años. 

Además, dado que le correspondía al cabildo nombrar a los posibles 
sucesores del difunto, buena parte de la sucesión episcopal quedaba en 
manos de los capitulares, ya que Roma, por mucho tiempo, simplemente 
ratificaba las decisiones de aquéllos. Aún en 1891 con la muerte del 


20 José Miguel Guridi y Alcocer, Apuntes de la vida de D. José Miguel Guridi Alcocer, formados por él 
mismo en fines de 1801 y principios del siguiente de 1802, México, Moderna Librería Religiosa de J. L. 
Vallejo, 1906; Turrent, Rito, música, y poder, p. 96. 


21 Ana Carolina Ibarra, Clero y política en Oaxaca: biografía del Doctor José de San Martín, México, 
Instituto Oaxaqueño de las Culturas/unam, 1996, pp. 33, 54-57, 63, 66, 87-97, 105, 121-123, 158, 164. 


22 Marta Eugenia García Ugarte, “El cabildo de la catedral metropolitana de México durante la guerra 
con los Estados Unidos (1846-1848),” en Salvador Broseta, Carmen Corona, and Manuel Chust et al, Las 
ciudades y la guerra, 1750-1898, Castelló, España, Ed. Universitat Jaume l, 2002, pp. 613-629. 


23 Mazín, El cabildo catedral, pp. 15-19. Turrent, Rito, música, y poder, pp. 37-38, 102. 
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arzobispo Labastida, por ejemplo, fue el consentido del cabildo —su 
entonces déan, Alarcón y Sánchez- quien fue confirmado arzobispo por 
Roma. A partir de la elección de éste, sin embargo, Roma rompió con 
esta tradición de manera significativa. En febrero de 1898, el papa León 
xi publicó una carta circular en la que simplemente suprimió el derecho 
que tenía el cabildo de México de proponer a su arzobispo. Según dijo el 
pontífice, Roma ya no admitiría ningún candidato para el arzobispado de 
México que fuera nombrado en sede vacante por el venerable cabildo. 
Después de cuatro siglos, el derecho de presentación capitular fue, por 
decreto, reservado al papa, en consulta con los obispos, los tutores del 
Colegio Pío Latino, y, desde 1904, con el delegado apostólico en México.?* 
Al mismo tiempo, es de notar que el cabildo del siglo xix tardío también cedía 
su poder a la figura del arzobispo. Desde 1850, y definitivamante a partir 
de 1860, por ejemplo, el cabildo empezó a perder terreno como interlocutor 
político del Estado, mismo que fue recuperado por el arzobispo. Así pues, 
una corporación eclesiástica que antes actuaba con cierta autonomía del 
prelado y abogaba por la arquidiócesis frente al gobierno y frente a la 
sociedad, quedaba reducido cada vez más a un mero coro litúrgico.? 
¿Quérelevancia tienen estas observaciones históricas para la historia 
de la Iglesia en la Revolución? Primero, notemos que la facultad para 
promover candidatos a los altos cargos eclesiásticos en la arquidiócesis 
de México por mucho tiempo pertenecía al cabildo, hasta que fue 
suprimida como parte de la “romanización” de la Iglesia mexicana. Para 
1900, el cabildo había perdido buena parte de la “dualidad religiosa y 
administrativa”?? que le permitió servir como defensor de la tradición 
litúrgica así como freno de mano del arzobispo. Si el cabildo ya no podía 
influir en la elección del arzobispo, desde luego, ya no podría renovarse 


24 Bautista García, Las disyuntivas del Estado y de la Iglesia, pp. 325-329. Como bien lo nota Bautista 
García, esta limitación fue doblemente resentida porque marcó el fin de un largo periodo a partir de la 
Independencia en la que los poderes interinos de los cabildos para proveerse de canonjías se habían 
aumentado, gracias a la falta de obispos y el inconcluso debate sobre el patronato. 


25 Como relata Marta Eugenia García Ugarte, “El cabildo eclesiástico de México, 1861-1867”, en Franco 
Savarino, Berenise Bravo Rubio, y Andrea Mutolo (coords.), Política y religión en la Ciudad de México. 
Siglos xix y xx, México, impbosoc, 2014, pp. 82-119, el poder del cabildo metropolitano creció de manera 
significativa gracias a la Independencia y al exilio de quien sería el último arzobispo español a ocupar la 
sede de México, José Pedro de la Fonte. La salida de este prelado inauguró un largo periodo de gobierno 
capitular, hasta que Manuel Posada y Garduño, vicario capitular durante la ausencia de De la Fonte, ocupó 
la sede (1839-1846). La autoridad del cabildo empezó a decaer bajo el sucesor de Posada, Lázaro de 
la Garza y Ballesteros, quien contaba con el apoyo de Pío Nono pero no, al principio, con el del cabildo. 
Aunque de la Garza ocupó su sede hasta 1851, su llegada puso fin a otro lustro de gobierno capitular; 
como obispo, en adelante, se mostró déspota y marginalizó el cabildo como cuerpo de gobierno, a tal 
punto que ni se atrevió a publicar una carta pastoral sobre la victoria liberal de 1861. 


26 Mazín, El cabildo catedral, p. 27. 
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con la misma facilidad que antes como grupo de poder o portador de 
una cultura eclesiástica. Notemos también que la supresión arbitraria 
de las prerrogativas capitulares en el pasado, por ejemplo, durante la 
época borbónica, había tenido consecuencias políticas negativas y 
nada triviales. Como veremos en seguida, la extralimitación del poder 
del papa a expensas del cabildo en los años anteriores a la Revolución 
mexicana también tendría graves consecuencias para la lglesia 
mexicana, tanto en su interior como al exterior. En buena medida fue 
así porque un grupo eclesiástico local que había acaparado el poder 
en el cabildo de repente se vio rebasado por otra élite eclesiástica, con 
Mora y del Río a la cabeza, que se identificaba más con Roma que con 
la Iglesia de México. El hecho de que este relevo generacional forzado 
sucediera en la víspera de la Revolución complicó mucho la situación, 
ya que los revolucionarios no tardaron en enemistarse con la nueva 
facción “romana.” Por otro lado, estaban dispuestos a funcionar como 
contrapeso político frente a Roma, y de esta forma ayudar a la reducida 
facción “mexicana”. 

Por eso, la culminación de la revolución carrancista en 1914 le dio a 
esta facción derrotada la oportunidad inesperada de recuperar el control 
de la arquidiócesis tras un periodo relativamente corto en el desierto. 
Bajo la influencia de Antonio Paredes —hombre que había ocupado 
varias posiciones de importancia en el cabildo, así como la de vicario 
general, y por lo mismo considerado una especie de repositorio vivo de 
la tradición arquidiocesana y capitular— revertió a un modelo de gobierno 
más autónomo y capitular, y a una estilo devocional depurado y mexicano. 
Paredes, además, contaba con el favor personal de Venustiano Carranza 
(y anteriormente, con el de Madero), por lo que pudo actuar casi con 
impunidad frente a Mora y del Río, y Roma. 


Entra Paredes 


Antonio de Jesús Paredes (26 de junio de 1860 - 19 de diciembre de 
1920) fue hijo de Mariano Paredes Azpeitia y Manuela Villela Velázquez 
de la Cadena; evidentemente su familia vivía en el centro histórico de la 
Ciudad de México, ya que su parroquia era el Sagrario Metropolitano.?” 


27 Para un esbozo biográfico, ver Emeterio Valverde y Téllez, Bio-bibliografía eclesiástica mexicana 
(1821-1943), 3 tomos. México, Jus, 1949, 111. 340-347. 
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Su madre era de estirpe aristocrática, mientras que su padre era pariente 
del presidente Mariano Paredes y Arrillaga (1797-1849), hecho que 
algunos biógrafos católicos prefieren ignorar. No sabemos si existía 
una historia paralela de vocaciones religiosas en su familia.?? En todo 
caso, en febrero de 1878, a la edad de 18 años, Paredes fue inscrito en el 
Colegio Eclesiástico de San José, donde lo consideraban un estudiante 
“excelente” que comulgaba a diario y no tenía vicios. En el mismo año, 
Paredes solicitó y fue aprobado para la tonsura; sus maestros lo creían 
apto para la docencia en el seminario.* Tres años después, de hecho, 
lo encontramos en el seminario dando clases y trabajando tanto que su 
madre le escribió al arzobispo Labastida para pedir que lo dejara ir a 
la hacienda de una tía para atender su “salud muy quebrantada.”%* En 
estos años, Paredes claramente proseguía la clásica carrera eclesiástica 
mexicana, que lo obligaba a pasar por el seminario local y buscar la 
protección del arzobispo. Sin embargo, Labastida pronto lo envió al 
Colegio Pío Latino en Roma, lo que hace pensar que Paredes ya estaba 
fichado para la púrpura, y tal vez identificado como miembro de la futura 
vanguardia eclesiástica con la que chocaría después. 

Sin embargo, esta estancia romana fue algo diferente a la que 
vivieron la mayoría de los internos mexicanos, y probablemente lo 
marcó menos profundamente. Para empezar, Paredes era mayor, y 
más rematado en lo intelectual y lo espiritual, que sus compañeros 
mexicanos: no solamente era maestro en el seminario y recipiente de 
las órdenes menores, sino que ya había alcanzado sus veintes, cuando 
la mayoría de sus compatriotas tenían quince años o menos. Segundo, 
Paredes era capitalino, de buena cepa liberal, no hijo de un ranchero 
conservador del Bajío. 

En tercer lugar, Paredes era intelectualmente brillante: un bibiliófilo, 
orador, y lingúista (conversaba en francés, italiano, y latín, así como en 


28 Por ejemplo, Valverde y Téllez, Bio-bibliografía, 1. 341; Pedro J. Sánchez, Episodios eclesiásticos de 
México (contribución a nuestra historia), México, Impresora Barrié, 1948, p. 456, confirma los antecedentes 
ilustres de nuestro personaje, asimismo García Ugarte en “Jerarquía católica,” p. 223 nota 8. 


29 Aunque es mera especulación, no deja de ser interesante que Turrent, Rito, música, y poder, pp. 150, 
156, 163, note la existencia de un tal canónigo Joseph Máximo Paredes, quien fuera maestro de capilla 
durante varios años entre 1790 y 1810. Al recibir sus órdenes sagradas, ya muy maduro, este Paredes 
encabezó una campaña para extirpar algunos sones profanos que se habían introducido en la liturgia 
catedralicia. 


30 Archivo Histórico del Arzobispado de México (en adelante aHam), Fondo Labastida y Dávalos, c. 137/ 
exp. 58, José María Villaseca a Labastida, México, 18 de febrero de 1878; Paredes a Labastida, México, 
18 de febrero de 1878. Valverde y Téllez, Bio-bibliografía, 1. 341, afirma que Paredes entró al colegio de 
San José en noviembre de 1872. 


31 Anam, Fondo Labastida, c. 223, exp. 39, Manuela Villela a Labastida, México, 13 de julio de 1881. 
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español) que escribía tratados de teología eucarística tan fácilmente 
como textos apologéticos que defendían lo divino frente a los ataques 
positivistas.*? El píolatino típico, tal vez, tenía menos luces y una mentalidad 
más soldadesca. Cuarto, Paredes sólo estuvo en Roma durante dos años: 
básicamente fue para ordenarse, ya que fue admitido en el diaconado en 
diciembre de 1882, a sólo un año de su ingreso en el Colegio, en diciembre 
de 1881, y al sacerdocio cuatro meses después, en marzo de 1883. En julio 
de 1884, Paredes abandonó el Colegio. En una palabra, todo indica que 
su sabático romano fue atípico, más estratégico y curricular que formativo, 
ya que bien pudo haberse ordenado en México. 

Una vez en México, Paredes se reincorporó al círculo íntimo de 
Labastida. En 1885, el arzobispo lo nombró dependiente de la curia y, en 
1889, promotor fiscal.** Su carrera capitular empezó en 1886, cuando 
fue nombrado maestro de ceremonias. Durante los próximos diecisiete 
años, Paredes realizó sus deberes capitulares en paralelo con sus 
compromisos pedagógicos como profesor de teología en el seminario 
y en la Universidad pontificia; a la vez, laboró como cura de almas 
en varias parroquias capitalinas, entre ellas el Sagrario Metropolitano, 
donde duró 12 años (desde luego, en esta posición podía cumplir sus 
obligaciones capitulares en la catedral). Sin embargo, fue Alarcón y 
Sánchez (1891-1908) quien más empleó, y hasta llegó a necesitar, 
los talentos de Paredes. En 1903, Paredes fue nombrado canónigo 
lectoral, una posición de peso en el cabildo.?* 

Desde 1907, también redactó la gaceta arquidiocesana.* Más 
importante, Alarcón le confió a Paredes la delicada tarea de defender 


32 En enero de 1895, Paredes le informó a Alarcón que había publicado una serie de artículos en 
El Cruzado bajo el título “La falsa ciencia ante las divinas escrituras,” así como una obra de teología, 
Florecillas eucarísticas. También se había dado la tarea de corregir el Latín en el directorio arquidiocesano. 
En 1907, Paredes escribió una obra más extensa en Latín, De Sacra Scriptura Notiones Praeviae, la cual 
contenía capítulos de crítica bíblica y hermeneútica así como un amplio ensayo bibliográfico. ham, Fondo 
Alarcón y Sánchez, c. 43/exps. 74-75, Paredes a Alarcón, México, dos cartas con fecha de 4 de enero 
de 1895; c. 159/exp. 7, Antonio J. Paredes, De Sacra Scriptura Notiones Praeviae, México, Typographia 
Guadalupana Regis Velasco, 1907. 


33 AHam, Fondo Labastida, c. 164/exp. 44, documentos sobre la ordinación sacerdotal de Paredes. 
Valverde y Téllez, Bio-bibliografía, 1. 342. Sobre la estancia de Paredes en Roma, ver Catalogus Pontificii 
Collegii Pii Latini Americani, Anno 1932, Isola del Liri, Italia, Soc. Tip. A. Macioce e Pisani, 1932, pp. 106- 
107. 


34 AHAM, Fondo Labastida, c. 168/exp. 7, acuerdos con fecha de 27 de febrero de 1885 y 24 de septiembre 
de 1889. 


35 Valverde y Téllez, Bio-bibliografía, 11. p. 342. 


36 Ricardo Cannelli, Nación católica y estado laico: el conflicto político-religioso en México desde la 
independencia hasta la revolución (1821-1914), México, ineHrm, 2012, 22. Valverde y Téllez, Bio- 
bibliografía, 1. 347. 
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la arquidiócesis de los golpes que empezaron a llegar desde Roma, 
sobre todo a partir de 1904, cuando se abrió una delegación apostólica 
en México.*” En 1906, por ejemplo, Paredes fue nombrado provisor,; 
en esta capacidad, Alarcón le pidió que formara un proyecto para 
disciplinar al clero parroquial y diera parte a Roma por medio de un 
informe escrito. Esta decisión de parte de Alarcón tenía mucho de 
político, ya que Paredes era a la vez su protegido y, convenientemente, 
un píolatino que tenía la confianza de Roma. 

El informe de Paredes le sirvió a Alarcón como una contestación 
al papa Pío x, quien, informado por varias personas que el clero 
arquidiocesano era demasiado relajado e independiente, le había pedido 
la renuncia.** Por lo anterior, a partir de 1906, Paredes se identificó 
con la facción eclesiástica encabezada por Alarcón, la cual pretendía 
preservar la histórica autonomía de la Iglesia mexicana frente a Roma, 
y en consecuencia, recibía las simpatías políticas de don Porfirio. En 
Roma, mientras tanto, esta tendencia se consideraba casi cismática.** 

El lazo casi filial que unía a Paredes con Alarcón se hizo evidente 
también a la hora de la muerte del arzobispo, en marzo de 1908. Paredes 
no solamente compuso el tributo fúnebre en honor a Alarcón, sino que 
fue también su albacea. En abril, el cabildo lo nombró vicario capitular 
de la sede ahora vacante, reconocimiento que tradicionalmente lo 
hubiera convertido en el favorito automático para suceder a Alarcón 
como arzobispo (por algo Paredes decía que Alarcón era su “amado 
padre” en su correspondencia).* Según Sánchez, el cabildo eligió a 
Paredes de manera unánime, de acuerdo con sus logros intelectuales 
y su fama de “oráculo vivo” en cuanto a los asuntos capitulares.** 


37 Para 1904, dice Cannelli en Nación católica, pp.182-183, que Roma ya no esperaba obtener un 
concordato con México por medio de las representaciones ante Díaz de prelados “liberales” tales como 
Eulogio Gillow, y por lo mismo empezó a nombrar delegados apostólicos para establecer un control más 
directo sobre la Iglesia mexicana. Éstos fueron, respectivamente, los monseñores Serafini (1904-1905), 
Ridolfi (1905-1911), y Boggiani (1912-1914). 


38 Ibídem, pp. 122-131, 184, 189-190. De hecho, Roma tenía una imagen pésima de Alarcón por lo 
menos desde finales de la década de los 90, cuando el visitador apostólico, Averardi, le informó que la 
sede de México era la más corrupta y peor administrada en todo México. 


39 Ibídem, pp. 185-187. En 1904, Serafini le informó a Roma que el interés eclesiástico porque la sede 
mexicana se convirtiera en arzobispado primado se debía más bien al deseo que tenía el clero local de 
fundar una Iglesia nacional en México. En 1899, el superior de los josefinos le escribió a Roma que el 
arzobispado de México tenía un carácter autosuficiente y cismático, y que en el seminario los alumnos 
hablaban abiertamente a favor de una ruptura con Roma. 


40 AHam, Fondo Próspero María Alarcón, c. 155/exp. 79; Paredes a Alarcón, Roma, 14 de julio de 1900; 
recibo por razón de misas celebradas con fondos del testamento de Alarcón, México, 24 de julio de 1909. 


41 Sánchez, Episodios eclesiásticos, p. 456. El primer vicariato de Paredes concluyó en febrero de 1909. 
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Paredes debió haber esperado que al haber sido elegido como vicario 
capitular, su confirmación como arzobispo fuera una mera formalidad, y 
más aún porque su candidatura había recibido el apoyo de El Imparcial, 
órgano oficial del porfirismo. Sin embargo, Roma pronto decidió vetar a los 
candidatos “liberales” que favorecía Díaz con la idea que asumirían una 
postura independiente del Vaticano. En diciembre, Roma pasó por alto 
tanto a Paredes como a Martín Tritschler (otro liturgista con fama de liberal) 
y en su lugar nombró a un píolatino intransigente y poco imaginativo, José 
Mora y del Río. Esta decisión debe verse como un rechazo de parte de 
Roma de la política de neopatronato que seguía el gobierno, y como señal 
de que no cedería el control sobre la Iglesia mexicana.“ 

Aunque Paredes aplaudió la elección de Mora, el desprecio no se 
le olvidaría, como bien intuimos al leer la carta en la que le felicitó 
al arzobispo electo pero donde también le auguró “un pontificado 
lleno de amarguras.” Evidentemente, había poco afecto entre los 
dos.* Por su parte, Mora de inmediato le correspondió a Paredes 
nombrándolo vicario general, decisión que a la postre se ve como 
un intento de implicarlo públicamente en el éxito o fracaso del nuevo 
gobierno eclesiástico, y así neutralizarlo como rival político.** 

Podemos imaginar, por lo tanto, que en 1910 Paredes era un 
personaje tan importante como frustrado: el consentido del cabildo, 
pero menospreciado en Roma; al servicio de una Iglesia en la que 
las relaciones con Roma pesaban más que las simpatías locales; 
resintiendo las indicaciones de Mora, y viendo como la capital política 
que había invertido en el cabildo despreciaba. Sin embargo, sería 
un error creer que la oposición de Paredes al ascenso de Mora y su 
facción “romana” se debía solamente a factores de índole personal 
o político. Hay que recordar también que Paredes era un apologista 
convencido del cabildo y de sus tradiciones: entre sus escritos inéditos 
se encuentra un almanaque de sus actividades.* 

Por otro lado, podemos distinguir una clara preferencia para las 
devociones mexicanas al abrir la obra monumental que escribió en 1897 


42 Francisco Javier Meyer Cosío, “Sucesión arquiepiscopal en el arzobispado de México en 1908,” 
Relaciones 13, núm. 51 (1992), pp. 157-176, especialmente p.158, 161 y 166. 


43 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Mora y del Río, Mexico, 1 de diciembre de 1908. 


44 Valverde y Téllez, Bio-bibliografía, 1. p. 342. Amado Pardavé, Recuerdos autobiográficos de Mons. 
Amado Paradvé, México, 1967, p. 66. 


45 Sánchez, Episodios eclesiásticos, p. 456. 
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a sugerencias de Alarcón: es decir, su Novísimo Lavalle Mexicano,** 
un compendio ritual en unas quinientas páginas que publicó para el 
uso del clero arquidiocesano. Este tomo voluminoso —“el más nuevo 
y completo de los devocionarios mexicanos”- era casi un manifiesto 
para una Iglesia nacional autónoma. Lo primero que veía el lector, por 
ejemplo, era un frontispicio con una imagen a color de la Virgen de 
Guadalupe; y enfrente, una dedicatora patriota a los “llmos y Rmos 
Señores Arzobispos y Obispos de la Nación Mexicana” que gobernaban 
“esta porción de la Iglesia de Ntro. Sr. Jesucristo”.*” 

En lo posible, los oficios divinos también fueron mexicanizados. 
Paredes dio inicio al oficio de la misa, por ejemplo, con un tratado 
eucarístico, muy propio de la época, en el cual recomendaba una 
participación activa y frecuente en la misa y enfatizaba la importancia de 
una actitud reverente en el templo — así que prohibió que los hombres 
escupieran, o que las mujeres se vistieran indecentemente.* Los 
primeros rezos, sin embargo, se dedicaban al episcopado y al gobierno 
mexicano, y no al pontífice romano; y ciertas prácticas devocionales 
modernas, sobre todo las más cosmopolitas, fueron suprimidas o 
nacionalizadas. Se mencionó, por ejemplo, la necesidad de una 
consagración nacional al Sagrado Corazón,** pero sólo a manera de 
promover una “novísima devoción” mexicana, el Apostolado de la Cruz. 
En esta rendición mexicana del culto al Sagrado Corazón, los fieles no 
solamente meditaban sobre el dolor que afligía al Sagrado Corazón, 
sino que lo vivían como suyo, por lo que el símbolo de la devoción 
era un Corazón divino clavado en una cruz, coronado con espinas, y 
penetrado por una lanza.* Así, Paredes quiso enfatizar la superioridad 
de una práctica eucarística mexicana. 

También celebró las fiestas litúrgicas y los santuarios de México. 
Invitó a los fieles a que rezaran ante los siete altares de la catedral 
metropolitana doce días al año,** entre ellos los días de las fiestas 


46 Antonio J. Paredes, Novísimo Lavalle Mexicano, o el alma santificado por la piedad, el más nuevo 
y completo de los devocionarios mexicanos. Colección de oraciones y prácticas de piedad compuestas 
o coleccionadas por el Pbro. Dr. Antonio J. Paredes, cura interino de la Parroquia de la Santa Cruz y la 
Soledad de México, con censura eclesiástica, México, Juan de la Fuente Farres Editor, 1897. 


47 Ibídem, i. 

48 Ibídem, pp. 21-64, 72, 114-115. 
49 Ibídem, pp. 135-137. 

50 Ibídem, pp. 141-143. 


51 Los siete altares son el altar mayor, el del Perdón, y los dedicados a San Pedro, la Virgen de Guadalupe, 
los Santos Reyes, el Señor del Buen despacho, y el Santo Niño Cautivo. 
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mayores observadas en al catedral, tales como el aniversario 
guadalupano y las fiestas de San Pedro y San José.*? A cambio, 
y en virtud de un privilegio concedido por Pío Nono en 1868, los 
fieles recibirían las mismas indulgencias que los peregrinos que 
visitaban los siete templos prescritos en Roma. Tal vez la oración 
más memorable fue la que Paredes mandó decir ante el altar de 
la Virgen del Tepeyac; este texto confundió a la María de la Biblia 
y a la Guadalupe a tal punto, que parecía ser la Guadalupe la que 
caminaba a lado de Jesús hacia el Calvario.** 

Enseguida, Paredes exaltó la fe en la aparición guadalupana de 1531 
como un deber patriótico, lo mismo que el vasallaje que tanto prelados 
como gobernantes de México le debían a la Virgen.** Paredes cerró su 
devocionario con una serie de oraciones que conmemoraban los “santos 
mexicanos” y las virgenes principales del país, entre ellas las de la Soledad 
(Oaxaca), Los Remedios (Naucalpan) y El Refugio (Zacatecas).* La última 
imagen de color mostraba el “protomártir mexicano,” San Felipe de Jesús, 
arrodillado al pie de la cruz, flechas en mano, y a punto de llevarse al 
cielo sobre las alas de un ángel. La oración que acompañaba esta imagen 
pedía la intercesión de este “glorioso atleta de la fe católica” a favor de la 
Iglesia de la que era el “principal patrono y protector.”88 

De esta manera, la obra de Paredes le dio una inflexión mexicana al 
catolicismo moderno. Por un lado, celebraba los privilegios que había 
ganado la Iglesia mexicana, la excelencia de las devociones nacionales, 
y la vida de los mártires mexicanos. Por otro, delineó una fértil geografía 
nacional, sembrada con santuarios desde el sur hasta el norte, con una 
catedral nacional cuyos altares eran tan santos como los de Roma misma. 
La Iglesia mexicana disfrutaba el gobierno de un episcopado sabio y un 
Estado benigno, y era protegida por un viríl santo mexicano y por la Virgen 
de Guadalupe. En cuanto puede intuirse de un documento así, parecería 
que el ideal religioso de Paredes era una Iglesia robusta e independiente, 
leal pero no sumisa a Roma, consciente de sus derechos canónicos y 
de sus tradiciones pero moderna en términos de su disciplina, su rigor 


52 Según Turrent, Rito, música, y poder, 180-189, las fiestas principales celebradas en la catedral hasta 
entrado el siglo xix eran: Jueves Santo; San Pedro (la fiesta de mayor antiguedad, y celebrada por primera 
vez antes de la fundación canónica de la sede); y San José, una fiesta popular. 


53 Paredes, Novísimo Lavalle Mexicano, pp. 143-145, 156-157. 
54 Ibídem, pp. 173-176, 180. 

55 Ibídem, pp. 185-186, 208-215. 

56 Ibídem, pp. 325-329; imagen entre las páginas 324-325. 
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sacramental, y su relación con la autoridad política. Esta visión era muy 
congruente con la idea que tenía Paredes de las prerrogativas capitulares 
y, como argumentaré, también con su desempeño político. 


La revolución mexicana y el golpe eclesiástico de 1914 


En este contexto, no sorprende que Paredes haya tenido una relación 
tensa con Mora y del Río desde 1908. De hecho, su correspondencia 
nos deja con la impresión de un prelado algo lento, constantemente 
madrugado por un vicario ambicioso y astuto. En enero de 1910, por 
ejemplo, Paredes le presentó a Mora una lista de sacerdotes candidatos 
a las parroquias vacantes de la arquidiócesis; pero terminó anulando 
un nombramiento que hizo Mora, diciendo que el cura recomendado 
del arzobispo había “dado mucho que sentir” en su parroquia anterior, 
“por su tomismo [es decir, su catolicismo social] y algo más.”” En el 
mismo mes, Paredes aprovechó otra ausencia de Mora para colocar 
a su gente en el cabildo, alegando que no le era posible esperar a 
consultar con el arzobispo porque le urgía cubrir unas parroquias, 
nombramientos que “no se pueden llevar a cabo sin las promociones a 
las piezas vacantes en la Catedral y Basílica”; en otra ocasión, Paredes 
autorizó la publicación de un breve papal antes de que Mora tuviera 
tiempo de leerlo, diciendo que otros obispos, así como El Imparcial, 
ya lo habían comentado.* Como bien lo muestran estos ejemplos, 
Paredes se consideraba mucho más que el lugarteniente de Mora, ya 
que se atrevía a hacer nombramientos capitulares y parroquiales por 
cuenta propia, sortear a los aspirantes a parroquias de acuerdo con 
criterios ideológicos, y hasta publicar decretos vaticanos sin pedirle 
su parecer al arzobispo. La justificación siempre era la misma: que 
simplemente respondía a la fuerza de las circunstancias. 

Sin embargo, sus superiores pronto empezaron a recibir un catálogo 
de protestas anónimas. En una, recibida en 1909, se alegó que Paredes 
era “un hombre grosero, altivo, irrascible”, y se le rogó a Mora retomara 
las riendas de gobierno.** Otra, enviada por “varios párrocos” al delegado 


57 AHAM, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Mora, México, 31 de diciembre de 1908, 31 de enero de 
1909, y 10 de enero de 1910, respectivamente. 


58 AHAM, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Mora, México, 20 de enero de 1910; 13 y 18 de julio de 1910. 
59 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Su hijo en Cristo” a Mora, México, 16 de abril de 1909. 
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apostólico, Boggiani, en 1912, pretendió exponer “el alma más negra y 
despótica” del vicario general. Según estos sacerdotes, Paredes ponía y 
quitaba párrocos a su antojo; se mofaba del arzobispo Mora diciendo que 
era un “insulso ignorante sin dotes de gobierno”; y por razones clientelares 
protegía a sacerdotes de reconocida incontinencia sexual, entre ellos 
a un notario de la curia y al cura de Cuautitlán, ambos padres de hijos 
naturales, así como a un tal padre Cea, cuyas dos hermanas, se decía, 
prodigiaban sus favores sexuales al vicario general. “Nada diremos del ódio 
que en todos sus actos manifiesta á los Padres Extranjeros”, terminaron 
los quejosos, “formando con esta conducta una división entre el Clero y 
una lglesia Nacional, con desprestigio de nuestra civilización y caritativo 
patriotismo para recibir á todos en Jesucristo”. % 

Así, el patriotismo religioso del vicario general violaba el sentido 
universal del catolicismo. A estas alturas, para desgracia de Mora, 
Paredes era políticamente intocable, ya que tenía una gran amistad 
con el presidente Madero, con quien cenaba a menudo.** Era imposible 
que Mora se deshiciera de su vicario general, sin embargo, hay razón 
para creer que intervino ante Roma para que Paredes no ascendiera 
más. De hecho, en 1912 Roma se negó a darle la sede de Cuernavaca 
O la de Guadalajara — aunque Madero hablara dos veces a su favor 
en el curso de sus entrevistas con Boggiani. En parte, tal vez, Roma 
quería enseñarle a Madero que no podía disponer de la Iglesia como 
otro don Porfirio.*? 

Al mismo tiempo, la elevación a la sede de Guadalajara de Francisco 
Orozco y Jiménez, prelado “romano” ejemplar, sugiere que Paredes 
fue castigado por Roma por no conformarse al ideal intransigente de 
la época. La complicidad del arzobispo Mora en la humillación política 
que Paredes sufrió a manos del régimen huertista, a pocos meses de 
la muerte de Madero en 1913, también parece corroborar esta idea. 

La causa inmediata de esta desgracia no fue tanto la amistad que 
Paredes había tenido con Madero sino su decisión, más honrada 
que política, de celebrar una misa fúnebre en honor a su difunto 
amigo en mayo de 1913. En adelante, el paranoico gobierno de 


60 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, varios párrocos a Boggiani, México, 18 de noviembre de 1912. 


61 Según Sánchez, Episodios eclesiásticos, 451, Paredes conoció a Madero por medio del párroco del 
Sagrado Corazón, el español Ángel Genda, quien daba consejos espirituales a Sara Pérez, la esposa del 
presidente. Al parecer, Paredes pretendió crear una canonjía honorífica para Genda. 


62 Cannelli, Nación católica, 249. 
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Huerta lo vería con sospechas.*% Mora, evidentemente, empezó a 
indagar también en la vida política de su vicario general, ya que en 
julio Paredes le escribió para explicarle los niveles de su maderismo. 

En primer lugar, Paredes contestó que le sorprendía que las 
exequias, que en su momento pasaron casi desapercibidas, tuvieran 
tanto impacto político meses después. También insistió que en su 
amistad con Madero, “sólo me movió el bien de la Iglesia y el deseo 
de aproximar al Gobierno con la Santa Sede”; como “amigo personal” 
de Madero, continuó, pudo influir para que Madero le enviara a Pío 
x “un Memorandum, como homenaje de respeto y admiración a su 
Sagrada Persona,” siendo aquel homenaje el primero que mandaría un 
presidente mexicano desde la Reforma. Por último, Paredes reconoció 
que tenía una conexión familiar con Madero a través de su primo, Pedro 
Lascuráin Paredes, quien había sido ministro de relaciones exteriores 
en el gobierno maderista y luego, durante unos 45 minutos, presidente 
interino el día que Madero fue traicionado por Victoriano Huerta.** 

Por su parte, Mora y del Río, al resumir la actuación política de 
su vicario general para conocimiento de Roma en 1916, intentó 
pintar a Paredes como un maderista a ultranza y como promotor de 
intereses más políticos que eclesiásticos. Aunque Mora concedió 
que Paredes “gobernó el Arzobispado bastante bien” cuando era 
vicario capitular en 1908, alegó que como vicario general había sido 
pérfido y déspota. Una y otra vez, Mora había recibido el mismo 
consejo, de no confiar en Paredes “porque sólo buscaba sus propias 
comodidades y provecho”. Su gran amistad con Madero y sus 
asiduas visitas al Palacio Nacional eran un escándalo, y fueron mal 
vistas por los buenos católicos. * 


63 AHAM, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Mora, México, 15 de julio de 1913. En esta carta, 
Paredes afirma que recibió una solicitud de dos mujeres católicas, quienes le pidieron autorizara a otro 
sacerdote para que celebrara los honores fúnebres para Madero en la capilla de San Fernando. Paredes, 
sabiendo de antemano que Mora no autorizaría tal cosa, y que además andaba de visita pastoral, les dijo 
que acudieran al señor arzobispo. Como las mujeres no desistieron, aunque finalmente ofrecieron una 
misa para todas las víctimas de la Decena Trágica para que le llamara menos la atención al gobierno, 
Paredes se sintió obligado a asistir, “ateniéndome a las consecuencias, porque me pareció una cobardía 
no tribunar un homenaje a la memoria de quien fué mi amigo en los días de la prosperidad.” Con menos 
crediblidad, tal vez, Paredes también insistió que no fue el celebrante oficial de la función; solo que, siendo 
el eclesiástico de mayor rango entre los presentes, “me ofrecieron la capa y yo la acepté.” 


64 AHAM, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Mora, México, 15 de julio de 1913; Graziella Altamirano, 
Pedro Lascuráin: un hombre en la encrucijada de la revolución, México, Instituto Mora, 2004. 


65 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de las dificultades que ha suscitado al Arzobispo de 
México el Canónigo Dr. D. Antonio J. Paredes. Su deslealtad mientras fué Vicario General y su proceder 
al triunfo durante la revolución carrancista y durante la dominación de esta,” San Antonio, 23 de enero de 
1916, pp. 1-3. Ver también, en el mismo expediente, un borrador (con igual fecha y lugar) con otros detalles 
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Más aún, Mora creía que “esa intimidad de Paredes y Madero” 
propició el que Roma no le ofreciera ninguna mitra. “Varias personas,” 
mientras tanto, podrían atestiguar que Paredes les había dicho a los 
Madero durante una cena que Mora lo odiaba, pero temía despedirlo 
“porque él [Paredes] era quien gobernaba el Arozbispado.” Por si 
fuera poco, Paredes era “acérrimo enemigo” del Pcn (Partido Católico 
Nacional) -el ala política del catolicismo intransigente apoyada por 
Mora- y habló públicamente en su contra. Inclusive, Mora sabía que en 
1911 Paredes había dado su voto al partido maderista, el Constitucional 
Progresista (PcP), y que durante el periodo maderista era simpatizante 
“de la Porra, que era el [partido] más avanzado y anticristiano de ese 
tiempo en México”. Peor aún, desobedeció a Mora en 1913 cuando 
absolvió a Madero en una celebración fúnebre, aunque era vox populi 
que el difunto presidente era espiritista, no católico. * 

Si Paredes avanzó o traicionó la causa católica, la caída de Madero 
lo dejó políticamente expuesto. Según nos dice Sánchez, la oración 
fúnebre que compuso Paredes en honor a Madero fue la razón expresa 
por la que el ministro de gobernación de Huerta, Aureliano Urrutia, 
le escribió a Mora en julio, ordenándole que removiera a su vicario 
general; y la razón por la que Mora, el día 21 de agosto, instaló un 
nuevo vicario general, Samuel Argúelles y Ordozgoiti.*” 

En la versión de Paredes, Mora le dio de baja de manera indigna. 
El 11 de julio, recibió una visita no de Mora, sino su secretario, quien 
le leyó la carta de Urrutia: así supo Paredes, de tercera mano, de “la 
mala impresión” que el gobierno tenía de él, por creer que se oponía 
a su labor de pacificación. Sin embargo, el hecho era que quien 
le exigía un castigo era Urrutia, por lo que Paredes en un primer 
momento pensó en renunciar para no causarle más problemas a Mora. 
Hasta después se dio cuenta de que la lectura de la carta de Urrutia 
efectivamente constituyó su ejecución. Más aún, Paredes resintió 
sobremanera el que Mora pretendiera despedirlo sin verle la cara 
como hombre, cuando no aprovechó la intervención de Urrutia para 
destituirlo por motivos propios. En palabras de Paredes, “después 
he reflexionado y con dolor he visto que a una sola indicación del 


marcados en lápiz: “Relación de las antecedentes del Sr. Canónigo Dr. D. Antonio Paredes, por lo que ve 
a las dificultades que se han suscitado como Vicario General del Arzobispo de México, antes y después de 
la entrada de los carrancistas a la capital de la República.” 


66 Ibídem, pp. 1-3. 
67 Sánchez, Episodios eclesiásticos, pp. 457, 460. 
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Sr. Ministro, sin nombrarme siquiera y sin hacer cargos concretos 
[...] Vluestra] S[eñoría] I[lustrísima] pronuncia su sentencia y me 
pide la renuncia como un castigo.” Por lo mismo, Paredes se negó 
tajantemente a dar su renuncia, por no ofender la dignidad de la 
Iglesia, y “quedando así por tierra mi honor sacerdotal.”*8 

Por su parte, Mora confesó que le había dado vergúenza entregar 
la carta de Urrutia en persona, ya que había cedido a una clara presión 
política en lo que el llamaba “ese mortificante asunto.” Resultó que 
Urrutia, después de escribirle a Mora, le había visitado para asegurarse 
de que el arzobispo entendiera claramante sus intenciones. Y aunque 
Mora reconoció que “deber mío es defender á todos los sacerdotes [...] 
y muy especialmente a mi V[enerable] cabildo,” en este caso no pudo 
hacer nada; también tenía la conciencia limpia porque había dejado 
a Paredes en menos peligro que antes, y porque sus vínculos con 
Madero eran tan notorios que resultaba imposible defenderlo.* 

En sus cartas a Roma, sin embargo, Mora confirmó que una serie de 
consideraciones internas habían influido en su decisión de sacrificar a 
Paredes. En este contexto, la intervención de Urrutia le era conveniente, 
ya que le dio una oportunidad para deshacerse de Paredes sin asumir 
toda la responsabilidad por el acto. Urrutia, en palabras de Mora, era 
“buen católico y antiguo amigo mío”; al insistir tanto en la despedida de 
Paredes, actuaba de buena fe para que el vicario general no siguiera 
comprometiendo a la arquidiócesis políticamente. Sin embargo, Mora 
luego presentó una letanía de quejas religiosas en contra de Paredes, 
por ejemplo, lo acusó de haber arruinado la elección al cabildo de 
otro sacerdote -predilecto del arzobispo- al hablar mal del canónigo 
electo delante el delegado apostólico Boggiani, quien luego anuló su 
elección. Como “ví allí la mano del Sr. Paredes,” dijo Mora, le pidió la 
renuncia, ya que era imposible gobernar “con un sacerdote tan desleal 
e infiel como él.” En la sesión capitular en que se procedió a elevar al 
consentido de Mora, dijo el arzobispo con rencor, Paredes escuchó 
en silencio cuando se leyó la bula correspondiente; inclusive llevó al 
nuevo canónigo a su silla en el coro.”” El problema para Mora era que 
la duplicidad de Paredes confirmaba la suya, ya que evidentemente él 
había deseado tumbar a Paredes, con o sin la ayuda del doctor Urrutia. 


68 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Mora, México, 11 de julio de 1913. 


69 AHAM, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Mora a Paredes, Tacuba, 13 de julio de 1913. Existe otra carta más 
exculpatoria, Mora a Paredes, México, 18 de julio de 1913. 


70 Añam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de los antecedentes [...],” pp. 3-4. 
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Es difícil no concluir que Mora abandonó a Paredes por razones 
tanto eclesiásticas como políticas. Tal vez pudo salvarlo, pero no quiso. 
De igual forma, resulta poco verosímil la versión de Paredes respecto 
a que su amistad con Madero obedecía una simple lógica diplomática. 
Dejando de lado estas cuestiones de política religiosa, el pleito entre 
Paredes y Mora formaba parte también de una lucha interna, y al final 
de cuentas eclesiológica, que antecedía a la Revolución pero culminaba 
en ella. Durante varios años, Paredes había disputado con Mora el 
control de la arquidiócesis, ya fuera gobernando por medio del cabildo, 
bien invocando la tradición local, o dando preferencia a sacerdotes de 
ideas afines. 

La diferencia en 1910 era que esta lucha cultural y de facciones seguía 
de cerca la trayectoria de los diversos movimientos revolucionarios, 
movimientos que hasta cierto punto respaldaban los argumentos 
de una facción eclesiástica u otra. En 1913, la situación política (la 
dictadura huertista) le favorecía a Mora, tal y como en su momento 
le había favorecido a Paredes durante el gobierno maderista. Como 
Paredes se negó a renunciar, Mora lo despidió, con la misma frialdad 
y cobardía moral que mostró al principio: el 25 de agosto, le recordó a 
Paredes que lo había nombrado vicario general porque quería confiar 
en él, sólo que ahora se vio obligado a requerirle la renuncia porque 
“algunas nubecillas” habían ensombrecido su vicariato. En otra carta, 
Mora evidenció la antipatía que realmente le tenía a Paredes: como si 
se tratara de un malversador de fondos, Mora le ordenó que cediera el 
control de las cuentas de la arquidiócesis.”* 

Que este conflicto personal resumiera otro conflicto entre dos modelos 
de gobierno eclesiástico, uno más colegial y otro más aristocrático, 
ambos con sus matices devocionales, puede verse en el último intento 
que hizo Paredes para resistir la voluntad de su arzobispo. Ahora que 
su futuro estaba en la balanza, Paredes se reunió con sus aliados 
principales: el viejo e irrascible déan, Gerardo Herrera y Hernández,”? 
y Ángel Vivanco, un seglar prominente desde la época de Alarcón 
(“seglar que quería dirigir el culto de Nuestra Señora de Guadalupe,” 
en palabras de Mora).”* 


71 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, dos cartas de Mora a Paredes, México, 25 de agosto de 1913. 


72 Según Pardavé, quien lo conocía bien (Recuerdos autobiográficos, pp. 46-47), Herrera era un 
“verdadero león,” aunque leal. Herrera era capitular desde 1903, cuando Paredes entró al cabildo. Andrade, 
Nómina de los capitulares, pp. 1-18. 


73 AHAm, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de los antecedentes [...],” 4. 
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Juntos, dijo Mora, los miembros de este triunvirato “impresionaron 
al Cabildo y le hicieron acordar dirigirme una protesta, con el nombre 
de condolencia, por la intromisión del poder civil en el gobierno de 
la Iglesia.” Aunque los capitulares desistieran al último momento 
de dar este “paso de gran trascendencia,” es decir, de censurar el 
arzobispo en turno, obligaron a Mora a presentarse en una sesión 
secreta del cabildo para justificar su conducta. La experiencia fue 
traumática: “como mi carácter no es batallador,” Mora le confesó a 
Roma, “pensé seriamente en renunciar al Arzobispado de México”.”* 

Mientras Paredes caía, Mora dudaba y sufría. Sin embargo, su 
conflicto para nada había llegado a su fin, y no tomaría su curso 
definitivo hasta casi un año después, en el contexto de la derrota del 
huertismo. De hecho, mientras el ejército constitucionalista se acercaba 
a la Ciudad de México en agosto de 1914, los personajes públicos 
más identificados con Huerta, entre ellos Mora, se dieron a la fuga; 
los amigos del régimen maderista, entre ellos Paredes, descubrieron 
que su suerte había cambiado radicalmente para bien. El 17 de 
agosto, El Nacional informó que el nuevo gobierno había entregado el 
palacio arquiepiscopal (residencia oficial de Mora) a nadie menos que 
Antonio Paredes, por orden del gobernador del Distrito Federal y de la 
Inspección de Policía.”* 

Más que un ejercicio de patronato eclesiástico, esta fue la 
recompensa que Paredes recibió por no haber caído en el huertismo; 
o, tal vez, fue una indicación del Primer Jefe de que no aceptaría 
expropiaciones arbitrarias de bienes eclesiásticos en la capital por 
parte de sus subordinados. En todo caso, Paredes intuyó que era 
el momento de actuar, y que no había tiempo que perder. Su golpe 
eclesiástico inció el día siguiente, el 18 de agosto, cuando se enfrentó 
con su sucesor como vicario general, Samuel Arguelles, y le explicó 
un plan para salvar a la Iglesia de las represalias que podría sufrir 
gracias al huertismo de Mora. En pocas palabras, eso significaba que 
Paredes fungiría como vicario general “en público” aunque Arguelles 
siguiera en funciones en privado. En fin, habría dos vicarios general, 
uno canónico y otro político, disimulación que Paredes resumió con la 
dichosa frase “gobierno bajo la fórmula *yo finjo y Vuestra] S[eñoría] 
funge”.”* Sólo que esta proposición en sí resultó ser una trampa, ya 


74 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de las dificultades [...],” 3-5. 
75 Sánchez, Episodios eclesiásticos, 460. 
76 Ibídem, pp. 457-458. 
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que su propósito era hacer que Argúelles acediera a compartir el poder, 
para que después lo cediera por completo. 

Al día siguiente, Paredes volvió a presionar a Arguelles diciéndole 
que su plan era demasiado peligroso, ya que él tendría que asumir 
mucha responsibilidad sin tener la “libertad de acción” correspondiente. 
También temía que los enemigos de la Iglesia no se engañaran (“pronto 
se descubriría el pastel”). Pensándolo bien, le informó a Arguelles, “yo no 
podré aceptar sino la trasmisión absoluta de la administración eclesiástica,” 
con la promesa de que le devolvería las riendas del gobierno a Argúelles 
en cuanto éste se lo pidiera. Que Paredes planeara un cambio de régimen 
eclesiástico y no una mera sustitución táctica, debería evidenciarse al 
leer la otra condición que le impuso a Arguelles: “al recibir el gobierno 
ecllesiástilco, tendría yo que cambiar el personal y poner empleados 
de toda mi confianza y gratos al gobierno, pues no podría gobernar con 
enemigos, como lo son no pocas de las personas que hay en la curia.” 
Para terminar, Paredes sugirió que Arguelles buscara el consuelo en la 
oración y reflexionara. Si al día siguiente estuviera decidido a delegar su 
poder, dijo, “estoy dispuesto a recibir la cruz”.?” 

Paredes firmó como amigo, pero evidentemente presionaba fuerte: a 
cambio de un caballo, le pedía a Argúelles el reino.”? Más tarde, también, 
Arguelles les acusaría a Paredes y a Herrera de haberlo sometido a todo 
tipo de presiones sicológicas.”? De momento, el 19 de agosto, Argúelles 


77 Sánchez, Episodios eclesiásticos, pp. 457-458. aHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, Paredes a Arguelles, 
México, 19 de agosto de 1914. La versión original, con firma y notas al margen, se ubica en c. 118/exp. 57. 


78 El “caballo” serían los salvoconductos que Paredes obtuvo de Carranza para Arguelles y otros. AHam, 
Mora y del Río, c. 118/exp. 57, Samuel Argúelles a Pedro Benavides, México, 21 de septiembre de 1914. 


79 En su testimonio, Argúelles relata que Paredes se le acercó en el vestuario de la catedral el día 10 
de agosto, y le presentó unos cablegramas con noticias del triunfo carrancista para asustarlo. Paredes 
también le dijo a Argúelles que los carrancistas lo perseguirían. A partir del 11 de agosto, dijo Arguelles, 
“todo fué para mi sufrir”. Tuvo que ocuparse de la búsqueda de escondites para sacerdotes que huían ante 
el avance constitucionalista, así como abandonar su casa propia; la alegría que sintió al recibir al arzobispo 
Ibarra (de Puebla) se enfrió de golpe cuando éste le sugirió que delegara sus facultades a Paredes, ya 
que sabía de muy buenas fuentes que los constitucionalistas iban a vestirlo de mujer y pasearlo por las 
calles. Cuando Argúelles respondió que no podía traicionar la confianza que Mora había depositado en 
él como vicario general, Ibarra le dijo que lo mejor sería pedirle una opinión al cabildo y aceptar su juicio, 
fuera que fuera. En estas circunstancias tan “angustiosas,” y ahora en su casa, Arguelles recibió otra visita, 
esta vez de parte de Herrera, el día 14 de agosto. Herrera invocó la “verdadera amistad” que los unía, y 
le suplicó que delegara sus facultades a Paredes, ya que éste tenía buenas relaciones con el movimiento 
revolucionario. En este momento, Argúelles entendió que tanto Herrera como Ibarra fueron enviados por 
Paredes, y “no por caridad.” Sintiéndose sólo y quebrado, Argúelles se rindió y le prometió a Herrera que 
se sometería al juicio del cabildo. El 18 de agosto, Paredes volvió a visitarlo para plantear la entrega de 
poderes. “En circunstancias para mí tan duras,” continuó Arguelles, “me concreté a decirle: Nadie más que 
yo debe interesarse por el bien de la Sta. Iglesia, y sería para mí grande consuelo evitar cualquier conflicto, 
aun a costa de grandes sacrificios.' Dijele asimismo: que estaba dispuesto á delegarle las facultades que 
él como buen canonista estimara como valida y lícitamente delegables.” aHam, Mora y del Río, c. 118/exp. 


452 


aceptó la segunda oferta de Paredes, y firmó un oficio en el que delegó sus 
poderes como vicario general aAntonio Paredes.* “Por creerlo conveniente 
y aun necesario para bien de la Santa Iglesia,” proclamó, había decidido 
delegar todas y cada una de sus facultades, “delegación que durará por 
el tiempo de nuestra voluntad y beneplácito.” No hay que engañarnos: 
las palabras eran de Paredes.*!? Acto seguido, además, Herrera convocó 
un cabildo extraordinario para discutir “un asunto que estimo de suma 
gravedad”. Para que hubiera quorum, aun los canónigos que no podían 
asistir tuvieron que enviar un suplente para que votara en su nombre. De 
esta forma, el cabildo tuvo conocimiento de la capitulación de Arguelles y 
después votó en favor de la elevación de Paredes al vicariato general.*2 
Al día siguiente (20 de agosto), una carta para tal efecto fue enviada 
al clero. Llevaba las firmas de los secretarios saliente y entrante, Pedro 
Benavides y Basilio de la Laca, como prueba de que Paredes ya había 
empezado a depurar la curia.** Los primeros acuerdos tomados por el 
nuevo régimen también tienen esta misma fecha, y es notable que todos 
trataron temas cotidianos, a diferencia de los últimos acuerdos apanicados 
que firmó Mora días antes. Paredes quería dar la impresión de una 
transición exitosa, de un gobierno entrado de inmediato en funciones.** 
Otra era la cuestión de su legitimidad. En la opinión de Mora, la 
delegación del vicariato general a Paredes era canónicamente ilegal, ya 
que Arguelles, siendo su vicario, no podía delegar ninguna facultad que 


57, testimonio de Samuel Arguelles, s/f (copia con fecha 23 de abril de 1916), pp. 1-12. 


80 AHAM, Mora y del Río, c. 118/exp. 57, Argúelles a Paredes, México, 19 de agosto de 1914; acuse de 
recibo, Paredes a Arguelles, México, 20 de agosto de 1914. 


81 AHam, Mora y del Río, c. 118/exp. 57, copia del borrador que Paredes entregó a Arguelles, México, 19 
de agosto de 1914. Pardavé, siendo en aquel entonces un empleado de la curia, relata en sus memorias 
que Argúelles le pidió a él que redactara la carta a Paredes. Pensándolo bien, y sin ver cómo resolver el 
asunto de manera canónicamente lícita, Pardavé se negó a hacerlo, salvándose con el pretexto de que 
el caso era demasiado difícil para un humilde sacerdote como él. Al parecer, Paredes no sufrió tantas 
dudas canónicas o morales. Minutos después, dice Pardavé, Paredes apareció carta en mano y Arguelles 
firmó, aunque no sin una pausa. De esta manera, concluyó Pardavé, “Dios me libró de firmar algo ilegal y 
anticanónico.” Pardavé, Recuerdos autobiográficos, 108. 


82 AHam, Mora y del Río, c. 118/exp. 57, Herrera al cabildo, México, 19 de agosto de 1914. 


83 Archivo del Cabildo Catedral Metropolitano de México (en adelante accmm), rollo 23/c. 13/exp. 1, Pedro 
Benavides y Basilio de la Laca al clero, México, 20 de agosto de 2014. 


84 Efectivamente, la arquidiócesis carecía de liderazgo durante una semana tras la publicación de los 
últimos acuerdos firmados por Mora el día 14 de agosto de 1914. Éstos en su mayoría les concedían 
licencia a sus párrocos para que abandonaran sus templos frente al ejército carrancista y se refugiaran 
donde pudieran. En contraste, el primer acuerdo de Paredes renovó las licencias ministeriales del cura de 
Tepejí del Río. aham, Libros, c. 190, Libro de gobierno núm. 90, 11 de agosto de 1914 al 28 de agosto de 
1915, f. 5. 
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no era suya para delegar. Paredes, desde luego, rechazaba un concepto 
tan vertical de la legitimidad canónica. Como él veía las cosas, el vicario 
general no era una especie de virrey eclesiástico sino que ostentaba un 
poder colegial que emanaba desde abajo en el clero y pasaba por el cabildo. 
Eso explica por qué, el 23 de octubre de 1914, Paredes y el incansable 
déan, Herrera, convocaron al clero tanto capitular como parroquial, unos 
140 sacerdotes en total, para que dieran su apoyo corporativo al vicario 
general. Los presentes debidamente firmaron un memorándum en que 
externaron su “completa adhesión” a Paredes.?* 

El vicario general también aprovechó esta reunión para aclarar su 
relación con el carrancismo. En pocas palabras, reiteró que había 
asumido el vicariato general para que la Iglesia como institución 
pudiera beneficiarse de la buena estima que el gobierno le tenía 
a él como persona. Siendo tan amigo de Madero, fue visto como 
un enemigo por Huerta, “cuyo proceder no podía honradamente 
apoyar”. Por la misma razón, sin embargo, los constitucionalistas lo 
veían como “una víctima del Gobierno Huertista” y lo trataban con 
consideración. Aunque supiera que algunos sacerdotes aún creían 
que su gobierno era “ilegal,” les invitó a reflexionar sobre la violencia 
que habían sufrido otras diócesis en México y que no había sufrido 
la arquidiócesis metropolitana gracias a sus buenos oficios. Con 
cierto dramatismo, Paredes luego afirmó que su incertidumbre en 
cuanto a la postura de Mora y del Río frente a su gobierno le había 
quedado como “una espina muy dolorosa clavada en mi corazón”. 

Finalmente era posible sacarla, ya que había recibido un documento 
firmado por Mora en la Habana, con fecha del 1 de octubre, en que el 
arzobispo tuvo a bien confirmar su nombramiento como vicario general.*?” 
Herrera luego habló en nombre del cabildo. Ya no era posible dudar la 
legitimidad canónica de Paredes, sentenció, por lo que la oposición de 
“algunos sacerdotes, mal informados [y] mal aconsejados” tenía que 


85 Tomás Twaites, personaje importante en la historia de la curia posrevolucionaria, le ofreció a Pardavé 
su juicio lacónico sobre la validez de la trasmisión de poderes a Paredes: “el forrito”. Con eso quiso decir 
que una sola mirada al libro de derecho canónico bastaba para saber que la sustitución no tenía validez 
alguna. Al parecer, el papa Benedicto xv disfrutó esta gracia canónica posteriormente cuando le preguntó 
a Pardavé en el contexto de una audiencia si era cierto o no que el nuevo vicario general de México había 
entrado “por la ventana”. Pardavé, Recuerdos autobiográficos, pp 109, 122. 


86 AHam, Mora y del Río, c.9/exp. 27, “Acta de la junta convocada por los MM. ll. SS. Vicario General de 
este arzobispado, canónigo lectoral Dr. D. Antonio J. Paredes, y Déan de la Santa Iglesia Catedral Dr. D. 
Gerardo María Herrera, y celebrada en la sala capitular el día veintitres de octubre del año mil novecientos 
catorce”. 


87 AHAM, Mora y del Río, c.9/exp. 27, declaración de Paredes, 23 de octubre de 1914. Existe una copia 
en c. 91/exp. 38. 
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cesar; en tono más profético, dijo que Paredes era un pararrayos que 
providencialmente atraía la furia eléctrica de la revolución para dirigirla 
hacia afuera, para bien de la Iglesia.** 

Desde luego, Paredes no quería insinuar que su autoridad había sido 
menor sin el visto bueno de Mora. Tampoco es creíble que Mora haya 
ratificado a Paredes de buena gana, y de hecho, en su correspondencia 
con Roma Mora enfatizó que sólo lo hizo para evitar males mayores.* 
La verdad es que Paredes prevaleció contra el derecho canónico y se 
convirtió en la máxima autoridad eclesiástica en la arquidiócesis porque 
ni Roma ni Mora podían impedirlo, y porque la masa crítica del clero local 
así como el cabildo lo apoyaban. Paredes también tenía cierta utilidad 
como amigo de Carranza. Paredes era “por lo menos un simpatizador” de 
la revolución constitucionalista, en la opinión de Mora, quien además creía 
que Paredes había sido tercer vocal de la junta revolucionaria de México.? 

Sin embargo, no hay que exagerar su militancia política, que en buena 
medida es un artefacto retórico de las fuentas contrarias. Paredes era, 
definitivamente, un amigo de Carranza, más que un seguidor político 
de la revolución constitucionalista. A fin de cuentas, estaba de lado de 
la Iglesia, tal y como él la concebía, y aprovechó su cercanía al Primer 
Jefe para gobernarla y defenderla, aun de la misma revolución. De esta 
manera, su constitucionalismo político era más bien la extensión de su 
constitucionalismo católico, su visión de la Iglesia como una corporación 
autónoma con raíces nacionales, marcada por el Estado-nación en 
cuestiones de disciplina y sujeta a Roma solamente en lo espiritual. 

Por lo mismo, Paredes podía entenderse con revolucionarios católicos 
tales como Luis Cabrera, quienes respetaban a la Iglesia en cuanto 
institución nacional. No era ni un cismático ni un revolucionario de sotana 
que quisiera entregar la Iglesia maniatada a un Estado anticlerical. Muchos 
de los alegatos en su contra -que usaba una sotana color khaki o un pin 
con la imagen del Primer Jefe; o que recibió a Carranza en Tlalnepantla en 
1914 saludándolo “amistosamente como a Jefe de la Iglesia Mexicana”*!—- 


88 AHAM, Mora y del Río, c. 9/exp. 27, declaración de Herrera, 23 de octubre de 1914. Pardavé (Recuerdos 
autobiográficos, 113) recuerda una conversación indiscreta con Paredes, en la que el vicario general 
sugirió que la victoria carrancista tenía algo de providencial para él: “[Jel Sr. Arzobispo me ha humillado y 
éstos me levantan[']: se refería a los carrancistas”. 


89 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de las dificultades [...],” 8. 


90 AHAM, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de los antecedentes [...],” 6; Meyer, La cristiada, 1. 
80, corrobora el dato (de la junta), sin citar una fuente. No se menciona en otra parte, y a mí me parece 
inverosímil. 


91 AHam, Mora y del Río, c. 92/exp. 45, “Relación de las dificultades [...],” p. 6. 
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eran absurdos. Por más precaria que fuera su posición, su vicariato 
simplemente le había costado demasiado para que se burlara de él. 


El vicariato de Paredes, 1914-1919 


¿En términos religiosos, en qué consistió el vicariato de Paredes? 
En primer lugar, Paredes presentó su vicariato como un retorno al 
tradicionalismo litúrgico imperante hasta el arzobispado de Alarcón. 
Asimismo, invocó un repertorio devocional “mexicano” y guadalupanista 
que poco tenía que ver con la piedad jesuítica y moderna de los 
píolatinos o su correspondiente proyecto político. A la vez, enfatizó que 
habría una división de poderes más equilibrada dentro de la Iglesia, y 
una defensa más robusta de los derechos canónicos del cabildo y la 
Iglesia mexicana frente al despotismo episcopal y Roma. Es importante 
recordar que los edictos, circulares, y cartas pastorales del vicario general 
sin duda fueron revisadas por el gobierno carrancista, y tal vez acusaron 
cierta auto-censura.* Sin embargo, las ideas que expresaban eran 
congruentes con los demás escritos de nuestro personaje; a diferencia 
de algunas declaraciones apócrifas que le fueron atribuidas por la prensa 
revolucionaria, no parecen ser imposturas radicales. 

Entodas sus declaraciones públicas, Paredes enfatizó que gobernaba 
en nombre del cabildo y como miembro del mismo, como si se tratara 
de un caso de sede vacante. De hecho, dirigía todos sus edictos al déan 
y al cabildo, y siempre los firmaba como “canónigo lectoral de la Santa 
Catedral [...] y vicario general de este arzobispado.” De esta forma, 
Paredes hablaba como líder, primero, de un senado eclesiástico, e 
invocaba frecuentemente la autoridad colegial del cabildo. En segundo 
lugar, y también para legitimizar su autoridad vicarial, Paredes invocaba 
su primer periodo como vicario capitular (durante el interrégnum de 
1908) y presumía la confianza que Alarcón había depositado en él, 
como si fuera su sucesor legítimo. Su primer edicto en agosto de 1914, 


92 Paredes reconoció, por ejemplo (aHam, Mora y del Río, c. 145/c. 66, Paredes a Mora, México, 12 de 
marzo de 1917), que siempre se abstuvo de mencionar el nombre del arzobispo Mora en sus escritos 
por temor de que los carrancistas lo aprehendieran o hasta lo fusilaran. Sin embargo, es difícil creer que 
Paredes realmente sintiera esta omisión. Por otro lado, Paredes sí mencionó y de manera favorable a 
varios eclesiásticos de la época porfiriana, entre ellos a Alarcón y Labastida, cosa que difícilmente habría 
sido del agrado del gobierno. 


93 Por ejemplo, accmm, rollo 23/c. 13/exp. 4, Paredes al cabildo, México, 12 de mayo y 20 de octubre de 1917, 
instrucciones respectivamente sobre las plegarias y los inventarios oficiales a realizarse en los templos. 
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por ejemplo, relató su elección como vicario capitular tras la muerte de 
Alarcón y su nombramiento por Mora como vicario general, funciones 
que ahora retomaba con beneplácito de Argúelles y del cabildo.” Era 
como si su remoción en 1913 representara una pequeña e insignificante 
interrupción de un periodo de gobierno legítimo y aún vigente. 

En tercer lugar, de acuerdo con la idea que el cabildo y no la curia romana 
era la antesala del arzobispado, Paredes habló de Roma en términos 
filiales pero no sumisos, y a veces hasta irónicos. En el mismo edicto, 
lamentó el fallecimiento de Pío x mientras criticó la influencia que tenía 
la delegación apostólica en México. Al hablar del ex-delegado apostólico 
Boggiani, por ejemplo, quien era enemigo de la tradicional autonomía de 
la sede mexicana, Paredes ironizó diciendo que aquel era un hombre tan 
santo que “no sabré decir una sola palabra en su elogio”. 

En su segundo edicto, publicado diez días después del primero, 
Paredes volvió al tema romano. Ahora ofreció su adhesión al nuevo papa y 
lamentó el no poder viajar a Roma para presenciar la coronación. Al mismo 
tiempo, oraba para que se eligiera un pontífice tan sabio como Benedicto 
xiv (1740-1758), eternamente querido por la “Iglesia Mexicana” por haber 
confirmado la asignación de la Virgen de Guadalupe como patrona de la 
capital mexicana. En otras palabras, Paredes quería un papa que supiera 
respetar y corresponder a los deseos de los católicos mexicanos.* En el 
mismo sentido, al hablar del derecho canónico Paredes también enfatizó 
la necesidad de que las costumbres locales se respetaran. En un edicto 
de 1918, efectivamente reinscribió la posición de canónigo magistral, que 
existía en México sólo por tradición, en el código canónico;” al resumir en 


94 AHam, Mora y del Río, c. 81/exp. 2, Primer edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, canónigo 
lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este arzobispado, publicado el día 
28 de agosto, festividad del gran padre y doctor de la Iglesia, San Agustín, obispo de Ripona, México, J. 
Aguilar Vera, 1914, pp. 1-11. 


95 Ibid. Este texto también se reproduce en Sánchez, Episodios eclesiásticos, 460-462. 


96 AHam, Mora y del Río, c. 134/exp. 71, Segundo edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, canónigo 
lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este arzobispado, publicado el día 9 de 
septiembre, festividad de la Natividad de la Beatísima Virgen María, México, J. Aguilar Vera, 1914, pp. 1-11. 


97 AHAM, Mora y del Río, c. 81/exp. 6, Decimoquinto edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, 
canónigo lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este Arzobispado, publicado 
el 12 de marzo de 1918, festividad de San Gregorio Magno, México, J. Aguilar Vera, 1918, pp. 1-2; 
“Aplicación de las anteriores normas en la Arquidiócesis de México,” 25-29; precisamente, este edicto 
resumió una carta encíclica de 1917 sobre la predicación (Humani generis Redemptionem) y detalló 
cómo estas normas debían aplicarse (o en su caso no) en la Arquidiócesis de México, según dictaban 
las “circunstancias especiales” allí imperantes y los 35 años de experiencia que tenía el vicario general 
como pastor y predicador. Entre otras cosas, Paredes facultó a los cabildos catedralicio y colegial para que 
nombraran individuos competentes para vigilar la predicación, la renovación de las licencias ministeriales, 
y la revisión de nuevos candidatos al sacerdocio. 
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1918, una serie de cambios a los cánones que regulaban el matrimonio, les 
recordó a sus sacerdotes que a él le tocó como canónigo lectoral y vicario 
decidir la aplicación de nuevos cánones en México, así como interpretar el 
nuevo codex romano de 1917 .%% 

Otro elemento clave del vicariato de Paredes era su marianismo y, por 
extensión, su actitud abiertamente crítica alo que él veía como devociones 
no “mexicanas.” Su sexto edicto, publicado para celebrar el aniversario 
guadalupano de 1914, hizo alarde de su guadalupanismo intensamente 
personal (“Tú eres mi vida, porque has llenado con tu amor mi existencia 
[...J”); a la vez, Paredes les recordó a los fieles que había acompañado 
a la imagen de la Virgen en la coronación de 1895, como si la santidad 
de la Guadalupe respaldara su autoridad misma, “ahora, que por breves 
días [...] he tenido que gobernar esta Diócesis, escogida por Tí, Señora.” 
Por ende, durante el vicariato de Paredes la Iglesia se preocuparía de 
agradecerle constantemente a María todas las misericordias que le 
prodigaba: en enero de 1915, se consagraría la arquidiócesis a la Virgen 
tal y como Alarcón había ordenado en 1898 y 1900, con actos de culto 
en cada hogar y una gran procesión de sacerdotes a la Basílica, donde 
se recitaría una Salve. 

El edicto correspondiente de 1915 (noveno de Paredes) matizó esta 
ética guadalupanista: a la vez, ofreció una crítica en clave teológica 
de la bancarrota espiritual en que la arquiodiócesis había languecido 
durante los años de Mora, quien según insinuó Paredes, no había 
dado continuidad a la espiritualidad mestiza de México que culminó 
en la coronación guadalupana de 1895, porque quería fomentar cultos 
nuevos y no comprobados como el de Cristo Rey. Para empezar, 
Paredes narró la historia de la coronación guadalupana desde Lorenzo 
Boturini en el siglo xvii hasta el arobispado de Labastida y Dávalos, 
cuando Roma aprobó la ceremonia. Sin embargo, su mayor elogio se 
reservó para Alarcón, “noble hijo de la raza indígena” y gran devoto 
de la Guadalupe, a quien, “escogido por la bondad de Dios,” le tocó 
celebrar la liturgia de 1895.1% Según Paredes, la coronación de 1895 


98 AHAM, Mora y del Río, c. 81/exp. 15, Primera instrucción de Mons. Dr. Antonio J. Paredes, vicario 
general del arzobispo de México, sobre el matrimonio, México, J. Aguilar Vera, 1918, pp. 3-4; c. 80/exp., 
2 Segundo instrucción de Mons. Dr. Antonio J. Paredes, vicario general del arzobispo de México, sobre el 
matrimonio, México, J. Aguilar Vera, 1918, p. 3. 


99 AHam, Mora y del Río, c. 81/exp. 3, Sexto edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, canónigo 
lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este arzobispado, publicado el día 12 
de diciembre, festividad de la aparición de la Santísima Virgen de Guadalupe, México, J. Aguilar Vera, 
1914, pp. 1-13. 


100 AHAM, Mora y del Río, c. 81/exp. 5, Noveno edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, canónigo 
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“iluminó a México, nación predestinada por Dios en el Nuevo Mundo, 
para recibir la celestial visita de su Augusta Madre, pueblo elegido en 
el Universo para Tabernáculo, no del Arca Santa, sino de la maravillosa 
imagen de María estampada en tosca tilma con pétalos de rosas”. 

México, en fin, era el Israel del Nuevo Mundo, un “nuevo Efeso”. 
Gracias a la sabia diplomacia eclesiástica de Alarcón, mientras tanto, 
Roma había publicado unos treinta documentos apostólicos sobre la 
aparición guadalupana, “unos para enaltecer cada vez más su célebre 
Santuario por medio de extraordinarias prerrogativas y condecorar a 
su V[enerable] Cabildo Colegial,” otros para condecorar a los fieles 
que realizaran una peregrinación a “su Insigne y Nacional Basílica.” En 
1903, Alarcón acuñó una medalla guadalupana, que se bendecía por 
medio de una fórmula litúrgica mexicana aprobada en Roma.!% “Ya veis 
pues, V. Señores Sacerdotes y muy amados fieles,” pronosticó Paredes; 
cuántas y cuán preciosas gracias se alcanzan por llevar devotamente 
esta medalla; “Dios nos conceda, que alguna vez, en mejores tiempos 
para la Santa Iglesia y para la patria, todos los mexicanos lleven sobre 
su corazón tan preciado broquel para vivir y morir santamente”. 

Unavezmás, Paredes afirmó comoideal una Iglesia lo suficientemente 
fuerte como para exigirle el respeto a Roma, además de ser consciente 
de la grandeza revelada del catolicismo mexicano. Evidentemente no 
se trataba de un tributo guadalupano genérico, ya que históricamente 
Paredes ubicó el apogeo del guadalupanismo en el porfiriato tardío. El 
hecho de que la Iglesia no hubiera consolidado el fervor guadalupano 
que excitaron Labastida y Alarcón, insistió Paredes, era una causa de 
las “tan dolorosas circunstancias” que México vivía en la Revolución; 
de haber sabido los católicos cómo darle las gracias a María por sus 
intercesiones históricas, no tendrían que pedirle perdón ahora a un 
Dios tan justamente enojado. Aquí la crítica que hizo Paredes de la 
consagración nacional a Cristo Rey, ceremonia patrocinada por el 
arzobispo Mora 10 meses antes en enero de 1914. 

Según Paredes, este homenaje tan penitencial como triunfal se 
hizo casi de mala fe, simplemente para evitar el divino castigo de la 
Revolución, y no para borrar el error de haber dejado en el olvido a la 
Guadalupe. Aunque Paredes condenó la política eclesiástica triunfalista 
de Mora en términos figurativos, leyendo entre líneas la crítica es obvia: 


lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este arzobispado, publicado el día 30 
de agosto, festividad de Santa Rosa de Lima, México, J. Aguilar Vera, 1915, 6. 


101 Ibídem, pp. 8-11. 
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Ahora, como el Patriarca de Idumea,*” glorifiquemos a Dios Nuestro Señor en los 
solemnes momentos en que nos encontramos, en la hora del castigo, en la hora del 
dolor, para que sea también la hora de glorificación, de expiación de nuestros pecados, 
de reparación por las ingratitudes con que hemos correspondido a las copias mercedes 
que siempre hemos alcanzado del Señor, por la mediación de María Santísima de 
Guadalupe. Meditemos seriamente que si aún no hemos conseguido el remedio de los 
males que hoy nos afligen en lo general y en lo particular, es sin duda porque no somos 
verdaderos devotos de la Madre de Dios.*% 


En otras palabras, si la Iglesia posalarconista hubiera respetado 
la esencia guadalupana de la fe mexicana, no tendría que ofrecerle 
pactos tan desesperados e ineficaces al Altísimo ahora. Para funcionar, 
la devoción tenía que ser más constante y menos interesada. La 
Guadalupe había salvado a la Ciudad de México de una epidemia en 
1731, cuando el arzobispo con su cabildo la habían nombrado patrona 
de la capital, y lo haría de nuevo. No sólo fue insincero el festival al 
Cristo Rey, ya que se inspiró en el temor y no el amor; según Paredes, 
tales espectáculos serían innecesarios cuando la Iglesia realmente 
aprendiera a amar a María: 
En las dolorosas circunstancias en que nos encontramos, si es verdad que hemos 
acudido a Dios por la mediación de Nuestro Señor Jesucristo [...] pidiendo el remedio 
de las presentes gravísimas necesidades[;] verdad es también que no hemos merecido 
todavía ser escuchados, sin duda porque a nuestras oraciones les han faltado las 
cualidades que nos enseña el Profeta Rey. “Dios no desprecia el corazón contrito y 
humillado.” No hemos sido humildes en nuestras plegarias, ni nos hemos arrepentido 
de nuestras culpas. Así, pues, creemos necesario que con un corazón sinceramente 
arrepentido, con toda humildad y perseverancia, acudamos a la Santísima Virgen María 


de Guadalupe, solicitando su maternal protección y ofreciéndole con verdadera piedad, 
un homenaje de amor, reparación, y glorificación.** 


Este evento mariano —una consagración para desagraviar la soberbia 
de la coronación a Cristo Rey- tendría lugar en octubre de 1915. Habría 
una misa en cada parroquia, consagraciones domésticas, y al final un 
voto arquidiocesano a realizarse en la Basílica, para que María desviara 
“el cierzo helado de la persecución” que ya empezaba a sentirse.*% En 
otros edictos también, Paredes invocó el poder de los santos locales: de 


102 Se refiere a los Edomitas, los supuestos descendientes de Esaú que habitaban la región entre Judea y 
el Mar Muerto. Fueron periódicamente conquistados por los Israelitas y obligados a practicar la religión judía. 


103 AHam, Mora y del Río, c. 81/exp. 5, Noveno edicto, pp. 11-12. 
104 Ibídem, pp. 14-15. 
105 Ibídem, pp. 16-18. 
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San Antonio Abad, patrono menos principal de la Ciudad de México;*% 
y de San Felipe de Jesús, cuya fiesta era la ocasión más apropiada 
(por mexicana) para pedirle misericordia a Dios.*%” 

Como corolario de este patriotismo devocional, Paredes se mostró 
bastante ambivalente no sólo a la espiritualidad jesuítica del Sagrado 
Corazón sino a su proyecto católico-social. Más bien, en su noveno 
edicto promovió el ideal caritativo de San Vicente de Paul como solución 
a los problemas sociales de la capital, no la formación de sindicatos 
y partidos católicos. Tal militancia social, aseguró, había intoxicado a 
los católicos y llevado al triunfalismo (“fiestas de aparato exterior”) de 
1914. En contraste, la consagración mariana de 1915 no proclamaría 
el reino social de Cristo sino que le pediría a María su ayuda para que 
las heridas sociales que afligían a todo México se sanaran. A tal efecto, 
cada familia tendría que “hacer una limosna a los pobres, algún donativo 
a las Conferencias de San Vicente de Paul [...] o dar, en familia, una 
comida a cuatro pobres.”"% De hecho, en sólo un documento (una carta 
de 1915 que mencionó “la queja dolorosa del Sacratísimo Corazón de 
Jesús a la Bienaventurada Margarita María Alacoque”) Paredes hizo 
alusión a los nuevos avatares de la piedad católico-social.*% Casi 
siempre, habló en favor de una Iglesia que buscaría colaborar con el 
Estado, no suplirlo o dominarlo. De este complejo regalista-patriótico, 
tal vez se deba el recelo con que veía a la Sociedad de Jesús.**" 

Esto nos lleva a un último aspecto del vicariato de Paredes: la 
furia que les tenía reservada a los católicos, sacerdotes o seglares, 
que conspiraban en contra el Estado-nación. Su treceavo edicto, 
publicado para fiesta de la Asuncion en 1917, fue muy acusatorio.** En 


106 AHam, Mora y del Río, c. 134/exp. 72, Séptimo edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, canónigo 
lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este arzobispado, publicado el día 17 
de enero, festividad de San Antonio Abad, patrón menos principal de la Ciudad, México, J. Aguilar Vera, 
1915, pp. 1-13. 


107 AHam, Mora y del Río, c. 81/exp. 4, Octavo edicto y carta a los fieles cristianos de la Ciudad de México de 
Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, canónigo lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general 
de este arzobispado, publicados el día 5 de febrero, fiesta del protomártir mexicano San Felipe de Jesús y el 25 
del mismo mes, festivdad del Beato Sebastián de Aparicio, México, J. Aguilar Vera, 1915, pp. 1-11. 


108 AHam, Mora y del Río, c. 81/exp. 5, Noveno edicto, 19. 


109 AHAM, Mora y del Río, c. 183/exp. 13, “Muy Amados Señores Curas y Señores Capellanes del 
Venerable Clero Secular y Regular de la Ciudad de México,” 24 de junio de 1915. 


110 Según Pardavé, Recuerdos autobiográficos, 66, Paredes se mostró “bastante reservado” al hablar 
de los jesuitas. 


111 AHam, Mora y del Río, c. 134/exp. 69, Decimotercer edicto de Monseñor Dr. D. Antonio J. Paredes, 
canónigo lectoral de la Santa Iglesia Catedral de México y vicario general de este Arzobispado, publicado 
el 15 de agosto, festividad de la Anunciación de María Santísima (México, J. Aguilar Vera, 1917). 
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este documento, Paredes les pidió a los fieles oraran por la paz; a la 
vez atacó a “algunos Señores Sacerdotes y un grupo de católicos” por 
los muchos “males [que] causan a la Santa Iglesia,” ya que daban la 
impresionaban errónea de que el grueso de los católicos se opusieran 
al gobierno.**? Estos ultras, dijo Paredes, 
no pierden oportunidad de emitir su opinión de palabra o por impresos que cuidan de 
hacer circular con poco peligro para ellos, aun cuando sean muy trascendentales las 
consecuencias que tengan que sufrir después, el culto de Dios, las escuelas católicas, 


la autoridad eclesiástica, o los Sacerdotes que están consagrados únicamente a las 
labores propias de su ministerio. 


Tales reaccionarios no dejaron de profetizar un “entredicho para la Nación 
Mexicana” o de hacer representaciones ante Washington en nombre del 
episcopado norteamericano y del papa mismo para que los Estados Unidos 
intervinieran “en los asuntos políticos y religiosos de nuestra Patria.” Y 
desde luego, calumniaban sin cesar a Paredes y a los sacerdotes que 
tuvieron el valor de quedarse en México a ejercer el ministerio.*** Sin 
mencionar nombres, Paredes evidentemente dirigió su fuego al exiliado 
episcopado mexicano, ya que hizo un llamado para una jerarquía que 
estuviera a la altura de “la edificante conducta seguida por los Venerables 
Pastores que como los Atanacios, Crisóstomos, [e] Hilarios,*** han tenido la 
dicha de sufrir en silencio indecibles penas por la gloria de Dios, el decoro 
de la Iglesia, y el bien de los fieles encargados a sus cuidados pastorales.” 
Los sacerdotes peligrosos eran los que sembraban divisiones en materia 
política y social, “pues fácilmente pasan después a disenciones gravísimas 
en asuntos de dogma y de costumbres”. Fue la única vez que Paredes 
previó un posible cisma entre un clero leal a la revolución hecha gobierno, 
y otro clero antagónico —y era una amenaza bastante vaga. No obstante 
su Oposición al catolicismo intransigente, Paredes cerró invocando el 
valor de la unión y el guadalupanismo, y pidió que los fieles llevaran rosas 
al Tepeyac en beneficio de “las almas de nuestros hermanos que han 
perecido en la sangrienta cuanto prolongada guerra”.*** 


112 Ibídem, p. 9. 

113 Ibídem, pp. 9-10. 

114 Atanacio de Alexandria (296-373); Juan Crisóstomo de Constantinopla (347-407); y el papa Hilario (? -468). 
115 AHam, Mora y del Río, c. 134/exp. 69, Decimotercer edicto, pp. 10-11, 14-15. 
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El más carrancista de todos... 


Paredes era amigo sincero de Carranza, así como de Madero.** Sin 
embargo, es más difícil hablar de una filiación constitucionalista. En ciertos 
momentos, Paredes gozaba del favor del régimen; en otros, sufrió prisión 
o fue presionado a hacer declaraciones inverosímiles en la prensa sobre 
la politíca de la Revolución en materia educativa o religiosa. Por otro lado, 
como católico liberal al estilo de Alarcón, Paredes creía en una relación de 
apoyo mutuo entre Iglesia y Estado, y en este sentido aceptó al Estado 
revolucionario como duradero y legítimo mucho antes que otros católicos. 
Por estas razones, y más como carrancista íntimo que constitucionalista 
formal, Paredes se dio a la peligrosa y muy ingrata tarea de promover un 
modus vivendi entre Iglesia y Estado. Aunque el plan fuera saboteado, tanto 
por los anticlericales a la izquierda de Carranza como por los católicos a la 
derecha suya, lo intentó. En el fondo, Paredes no perdía su fe en la idea 
de una Iglesia protonacional, sino que esperaba que un claro apoyo por 
parte de la Iglesia al gobierno revolucionario se traduciría en una muestra 
de tolerancia por parte de aquel. 

Paredes articuló lo que él llamaba su “credo político” con más claridad 
en la carta que le escribió a Mora en marzo de 1917, tras la elección de 
Carranza como presidente. Paredes creía que Carranza “obtuvo una 
mayoría agobiadora” en los comicios, porlo que era el “legítimo Presidente.” 
Luego elucidó lo que veía como su deber político como católico: 

Creo que el deber de los católicos es reconocer su autoridad y no hacerle una obstrucción, 
que sólo servirá para continuar el estado fluctuante del país, con el consiguiente retraso 
en los negocios. El Sr. Carranza no es ciertamente un católico práctico: pero tampoco 
es un perseguidor de la Iglesia, y puesto que es ya la autoridad, creo que debo emplear 
la poca, o mucha, estima que me tiene en procurar que se atenúe el radicalismo de la 


nueva Constitución, que, como es bien sabido, se excedió en mucho sobre lo que él 
había propuesto.*!” 


En fin, Paredes creía, muy a lo porfiriano, en un acuerdo cupular entre 
los sectores moderados emanados de la revolución y los católicos 


116 No es del todo claro cuándo inició esta amistad. En sus cartas, sin embargo, Paredes se dirigía 
a Carranza en términos de admiración así como afecto (“señor de mi más distinguida consideración y 
aprecio”) y se describió en el mismo sentido como el “adicto y seguro servidor y amigo” del Primer Jefe. 
También le agradeció a Carranza los favores y obsequios que había recibido de su parte. Conservaría 
“como un tesoro,” por ejemplo, una pluma que Carranza había usado cuando era presidente, la cual le 
serviría como un recuerdo de la “bondad” del Primer Jefe y para aumentar “la deuda de las innumerables 
consideraciones” que Paredes le debía (Archivo del Primer Jefe del Ejército Constitucionalista, 1889-1920, 
Fondo xxi, Carpeta 135, Leg. 15439, doc. 1, Antonio J. Paredes a Carranza, México, 18 de enero de 1919). 


117 AHam, Mora y del Río, c. 145/c. 66, Paredes a Mora, México, 12 de marzo de 1917. 
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liberales. Aún creía que era posible templar la nueva constitución en su 
aplicación, y así deshacer de manera retrospectiva el radicalismo de 
unos cuantos jacobinos que secuestraron el congreso de Querétaro. 
Lo que no haría era aliarse con aquellos católicos utópicos “que están 
esperando un Mesías”, sea porfirista o norteamericano: “México está 
ya cansado de revolución”, continuó, “y por eso creo que debemos 
ayudar al gobierno constituido en la parte que a cada uno sea posible”. 
Luego acusó a Mora: “No sé si este será también el credo político de 
Vuestro] S[eñorio] I[lustrísimo]. Mucho me temo que no”.*** 

Como vicario, Paredes actuó a la luz de su filosofía neoregalista. En 
diciembre de 1914 avisó a todos los sacerdotes extranjeros incardinados 
en la arquidiócesis de México que se prepararan para salir del país en dos 
meses, por habérselo dicho una fuente intachable del gobierno (podemos 
suponer que fue Carranza).** Por otra parte, Paredes empleó el prestigio 
de su oficio para desmentir que un anticlericalismo rabioso existiera 
en México, y así facilitar el reconocimiento internacional del gobierno 
carrancista. Citemos un caso importante ocurrido en enero de 1915, cuando 
Paredes recibió una visita del representante del Departamento de Estado 
norteamericano en México, James Silliman, quien vino, precisamente, 
a investigar las acusaciones que hacían muchos católicos mexicanos 
exiliados en su país en el sentido de que muchas religiosas habían sufrido 
actos de violencia sexual a manos de tropas constitucionalistas. Por esta 
razón, y dado que la Ciudad de México era un receptor de religiosos 
fugitivos, Silliman deseó entrevistarse con Paredes, a quien encontró 
sentado en el trono rojo, debajo de un cuadro de la Guadalupe. Se llevó una 
impresión positiva del vicario general,*?” pero confesó que sintió “mucha 
sorpresa” cuando recibió por escrito la respuesta formal a su solicitud unos 
días después (22 de enero). 

En su informe, que enumeró los ataques contra religiosos y los daños 
materiales sufridos por la arquidiócesis desde el inicio de la ocupación 
constitucionalista, Paredes confirmó que treinta y dos sacerdotes habían 
sido encarcelados y diez deportados (entre ellos, ocho jesuitas). Los 
Únicos tres religiosos que habían perdido su vida a manos de los soldados 
de la revolución habían muerto fusilados (dos) y ahorcado (uno) por 


118 Ibid. 
119 AHam, Mora y del Río, c. 118/exp. 57, José García Luna, circular, México, 15 de diciembre de 1914. 


120 Paredes era “un caballero muy genial [...]”, informó Silliman con entusiasmo, “[...] de poca estatura 
pero robusto, de una corpulencia inmensa, de buen carácter, vivo e inteligente”, SD 812.404/58, Silliman 
al Depto. de Estado, México, 30 de enero de 1915. 
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generales zapatistas. Además, Paredes confirmó que ninguna religiosa 
en la arquidiócesis había sufrido un “ataque contra su honor.” Concedió 
que muchas casas de religiosos habían sido saqueadas; pero casi todas 
pertenecían a congregaciones religiosas extranjeras, tales como los padres 
jesuitas O lazaristas, O las religiosas carmelitas, josefinas, o capuchinas. 
La única excepción era la casa de los padres felipenses. Sólo un templo 
había sido profanado en todo el Distrito Federal (el de Azcapotzalco), 
y Carranza mismo había intervenido para que el templo fuera devuelto 
personalmente a Paredes.??! 

Aunque solamente respondiera por la arquidiócesis de México, 
Paredes le exoneró a Carranza de todas las cargas en su contra, 
menos la detención de una treintena de sacerdotes y otros triviales 
crimenes contra la propiedad. Negó categóricamente que los 
carrancistas hubieran violado a religiosa alguna, y resaltó el legalismo 
de Carranza cuando les echó la culpa a los zapatistas “salvajes” por 
los tres sacerdotes muertos a causas de la guerra. Por último, Paredes 
enfatizó que las únicas corporaciones religiosas seriamente afectadas 
por la expropiación de bienes eran extranjeras. 

De esta manera, Paredes aprovechó una invitación a comunicarse con el 
gobierno norteamericano para expresar cierta simpatía con el movimiento 
que dirigía el Primer Jefe. Es probable, dado su amistad con Carranza, 
que Paredes también supiera cuán cerca estaban los Estados Unidos de 
reconocer al gobierno carrancista, y que por lo mismo entendía cuánto le 
serviría a Carranza una afirmación que la relación Estado-lglesia procedía 
porley. Y asífue. En noviembre, el New York Times publicó las declaraciones 
de Paredes; de hecho, ya habían sido citadas por el secretario de estado 
Tumulty, al explicar por qué rechazaba las furiosas demandas de aquellos 
católicos norteamericanos que querían una intervención militar en México 
o, por lo menos, que el gobierno desconociera a Carranza.*? Por último, 
si leemos el texto de Paredes “en el negativo,” vemos lo de siempre: una 
Iglesia patriota con sacerdotes mexicanos no tenía por qué temerle a un 
gobierno nacionalista y severo pero no forzosamente irreligioso — sólo un 
clero oscurantista y antinacional, reducto de monjes, extranjeros, y bienes 
mal adquiridos. 

Sobre estas bases, que eran las clásicas del liberalismo mexicano, tal 
vez hubiera sido posible construir un modus vivendi. El que no fuera así, 


121 SD 812.404/58, Silliman al Depto. de Estado, México, 30 de enero de 1915; comunicación de Paredes, 
México, 22 de enero de 1915. También citado en Sánchez, Episodios eclesiásticos, pp. 462-463. 


122 New York Times, 29 de noviembre de 1915, “Mexican Attacks on Nuns Unproved”. 
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sin embargo, tuvo mucho que ver con la intervención de anticlericales 
populistas que se negaron a distinguir entre sotanas buenas y malas, 
tal y como Paredes le insinuó a Carranza. El 7 de febrero de 1915, 
apenas quince días a partir de la entrega de su comunicación a Silliman, 
Paredes recibió una demanda de Álvaro Obregón, nuevo comandante 
militar de la capital, para que entregara la cantidad de 500.000 pesos 
a la llamada Junta Revolucionaria para la Asistencia del Pueblo, dentro 
de un plazo de cinco días.**% Como no se pudo hacer, Paredes se 
vio obligado a escribirle al clero el 15 de febrero y decir que Obregón 
requería su presencia en el Palacio Nacional cuatro días después. El 
18 de febrero, recapituló, con la novedad de que los sacerdotes que 
faltaran a la cita se considerarían “rebeldes”.*?* 

Para Obregón, la medida era de justicia popular. Como “las castas 
privilegiadas [...] encabezadas por el clero,” habían especulado en granos, 
dijo, creando fortunas del hambre del pueblo, les pidió una cooperación 
ejemplar, “disposición [que] fue comunicada al representante del clero, 
canónigo Antonio de J. Paredes”. Y como Paredes resultó ser incapaz 
de producir semejante cantidad, Obregón mandó traer a todo el clero y 
encarceló a los 180 sacerdotes que acudieron al Palacio.*? Otro sacerdote 
que presenció las escenas en el Palacio afirma que Obregón le gritó en 
la cara a Paredes y al déan (Herrera), diciendo que eran enemigos de 
las “clases menesterosas”, que habían conspirado contra Madero, y que 
habían entregado las mejores parroquias de la arquidiócesis a “numerosos 
sacerdotes extranjeros, una verdadera nube negra que nos viene de 
Europa,” dejando en la pobreza a “virtuosos sacerdotes mejicanos”. Estas 
mismas pudieron haber salido de boca de Paredes. 

Sin embargo, parecería que Obregón no lo escuchó, o que quería 
tachar atodos los sacerdotes de reaccionarios por razones propias.??* 
En todo caso, Obregón mandó aprehender a los 51 sacerdotes 
extranjeros, quienes fueron puestos en libertad a condición de que 
abandonaran el país, y a los 117 mexicanos que quedaban, entre 
ellos Paredes. Más que asustados, los mexicanos fueron llevados a 
la comandancia militar bajo la custodia de soldados yaquis, quienes 


123 Ulloa, La revolución escindida, 111. 
124 Ham, Mora y del Río, c. 118/exp. 57, Paredes “a los señores sacerdotes,” México, 16 y 18 de febrero de 1915. 


125 Álvaro Obregón, Ocho mil kilómetros en campaña (1917) 2 tomos, México, Conaculta, 2008, 11. 495- 
509. SD 812.404/64, Cardoso de Oliveira (ministro brasileiro) al Depto. de Estado, México, 19 de febrero 
de 1915. 


126 Sobre el anticlericalismo obregonista, ver David C. Bailey, “Álvaro Obregón and Anticlericalism in the 
1910 Revolution,” The Americas 26, núm. 2, 1969, pp. 183-198. 
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los veían con odio poco disimulado. Los médicos que los examinaron 
atribuyeron cualquier enfermedad que tuvieran a causas venéreas. 1?” 

Fue pocos días después (el 25 de febrero) que Paredes escribió 
su “Carta a los fieles cristianos de la Ciudad de México”, en la que 
les prohibió a los fieles que ofrecieran resistencia violenta a las 
autoridades. Tenían que recordar que fue Cristo quien pudo calmar la 
tormenta, y Dios quien convirtió a Pablo en el camino. Los macabeos, 
por su parte, descubrieron en la muerte y el suicidio que no eran 
ellos los elegidos que salvarían a Israel. Si los fieles de la capital 
mexicana mantuvieran la disciplina y la fe, y obedecieran a su pastor, 
sin caer en la tentación pecaminosa de levantarse, sus problemas 
tendrían remedio. También deberían rezar durante tres días y noches 
a Guadalupe y José, patronos de la ciudad, para la liberación del clero. 
Por último Paredes ofreció una mea culpa, diciendo que lamentaba el 
hecho de no poder ayudar a los pobres, “que son la porción escogida 
de la Iglesia”. Era importante, por lo tanto, que los fieles tendieran la 
mano a los pobres: Paredes mandó rezar un triduo, cuyos frutos se 
destinarían a los padres de San Vicente de Paul, y que se fundaran 
nuevas conferencias vicentianas.!? 

Bajo extrema provocación obregonista, Paredes no perdió su fe ni 
en su Iglesia ni, hay que decirlo, en Carranza, aunque ha de haber 
implorado su ayuda en sus oraciones. En todo caso, lo primero que 
sucedió fue que Obregón se deshizo de los sacerdotes apresados, 
enviándolos por ferrocarril a Veracruz el 10 de marzo de 1915. Tal vez 
tenemos aquí una muestra de cómo los rivales políticos del Primer 
Jefe aprendieron a ganarle en la cuestión religiosa, ya que de esta 
manera Obregón responsabilizó a Carranza de un asunto espinoso por 
él creado. En todo caso, el largo viaje al puerto de Veracruz —siete días 
encerrados en vagones hediondos con el odor de heces humanas, bajo 
el sol tropical y las miradas severas de sus guardianes yaquis- fue muy 
desagradable para los reos sacerdotes. 

En Veracruz las cosas mejoraron, en buena medida por las buenas 
relaciones que tenía Paredes con Carranza. Cuando los sacerdotes 
llegaron (el 18 de marzo), una orden de Carranza los salvó de los 
calabozos del fuerte de Ulúa; al día siguiente, recibieron la libertad 
del puerto; y en los próximos días fueron recogidos por familias 


127 (Padre) José Castillo y Piña, Mis recuerdos, México, Imprenta Rebollar, 1941, pp. 155-180. SD 
812.404/67, Silliman al Secretario de Estado, México, 19 de febrero de 1915. 


128 Antonio J. Paredes, Carta a los fieles cristianos de la Ciudad de México, México, 1915. 
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católicas. Pronto les dieron templos para que pudieran celebrar: fue 
así que Paredes y Herrera recibieron el templo de La Asunción, y allí 
celebraron la Semana Santa. “De esa manera en Veracruz cambió en 
gran parte su situación”, escribe Castillo y Piña, “pues de precaria que 
había sido en Méjico, en el puerto jarocho se convirtió en cierto modo 
bonancible; ya que el Sr. Canónigo D. Antonio de J. Paredes conocía 
perfectamente a Don Venustiano Carranza, con quien habló.” Por fin, 
el 7 de abril, Carranza le autorizó a Paredes su regreso a México.*? 
Al parecer, aún en la cárcel Paredes no se desilusionó. Al contrario, 
asimiló esta dura experiencia como producto de un celo más obregonista 
que revolucionario, y no permitió que afectara su amistad con Carranza. 
De regreso a México, le dijo a Silliman que tanto su encarcelamiento como 
su deportación a Veracruz se realizaron sin el conocimiento de Carrranza; 
y que Carranza liberó a todos los sacerdotes en cuanto supo que habían 
llegado;*%% es más, Paredes aprovechó su estancia en Veracruz para 
reiterarle al Primer Jefe y al mundo sus credenciales patrióticas, cuando el 
25 de marzo publicó una carta a Carranza en el periódico constitucionalista, 
El Pueblo. “Los sacerdotes católicos del Arzobispado que subscribimos,” 
escribieron Paredes y sus 13 co-firmantes, 
tenemos la satisfacción de manifestar a Ud. que hemos visto con pena y desagrado el 
que algunos católicos refugiados en tierra extranjera[,] mal aconsejados y dirigidos por 
una Asociación que bajo el pretexto de proteger la causa católica hace años ha tratado 
de inmiscuirse en nuestros asuntos nacionales, se ha dirigido a un Gobierno extranjero 
para pedirle la protección de la Iglesia de México. Protestamos a Ud. que ninguno de 


nosostros hemos tomado parte ni la tomaremos en estas medidas que consideramos 
antipatrióticas e inecesarias.*** 


En lo sucesivo, la carta minimizó el anticlericalismo revolucionario como 
“una triste consecuencia de la Revolución, que ha conmovido hasta sus 


129 Castillo y Piña, Mis recuerdos, 193-196, 199. Para la liberación de los reos eclesiásticos y la 
intervención de Carranza, ver SD 812.404/80, Silliman al Depto. de Estado, Veracruz, 19 de marzo de 
1915; para la dotación de un templo a Paredes y la celebración del ciclo mayor, véase D 812.404/88, 
Silliman al Depto. de Estado, Veracruz, 1 de abril de 1915. Ulloa, La encrucijada de 1915, 35, sugiere que 
fue el gobernador del estado de Veracruz, Cándido Ágilar, y no Carranza, quien permitió la celebración de 
la Semana Santa. 


130 SD 812.404/81, Silliman al Depto. de Estado, Veracruz, 20 de marzo de 1915. 


131 La carta original se conserva en el Archivo del Primer Jefe del Ejército Constitucionalista, 1889- 
1920, fondo xxi, carpeta 152, legajo 17310, doc. 1: carta al “C. Venustiano Carranza, Jefe del Ejército 
Constitucionalista y encargado del poder ejecutivo de la Unión,” sin lugar y fecha, firmada por 14 sacerdotes 
mexicanos entre ellos Antonio Paredes y los canónigos Gerardo Anaya, Eduardo Paredes, y Guillermo 
Tritschler. Podemos precisar la fecha de la carta gracias a su publicación en El Pueblo el día 26 de marzo 
de 1915 (“Jefes del Sacerdocio Católico de México Protestan contra una Obra Antipatriótica”); y por su 
reproducción tanto en Castillo y Piña, Mis recuerdos, 196-198, como en SD 812.404/86, Silliman al Depto. 
de Estado, Veracruz, 26 de marzo de 1915. 
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cimientos a nuestra Patria y que en su fuerza arrolladora, al arrancar de 
cuajo a muchos elementos nocivos, se lleva en pos de sí a otros que no 
lo son.” La correcta respuesta, por ende, era distinguir con mayor claridad 
entre el catolicismo genuino, y el que ostentaban tales malos elementos. 
Al concluir, Paredes le dio las gracias a Carranza y demás “distinguidas 
personalidades de la Revolución” por su apoyo; y prometió que si la 
revolución respetara los derechos de los sacerdotes, éstos colaborarían 
enérgicamente en “la moralización de los pobres y la pacificación de 
nuestra Patria”.*92 

Tomando en cuenta que esta carta se escribió desde el cautiverio, 
su sinceridad ha de ser por lo menos cuestionable. Sin embargo, 
Castillo y Piña, quien estuvo en prisión con Paredes, hace notar que 
el vicario general fue motivado al menos en parte por la lealtad que le 
tenía a Carranza.!* Creemos también que Paredes hizo una distinción 
pragmática entre obregonismo y carrancismo y que, además, una 
comparación entre esta carta y las anteriores la favorece al mostrar 
una clara continuidad ideológica, de tipo católico-liberal. Es posible 
también que Paredes haya escrito esta carta precisamente para 
replantear las bases del modus vivendi y para fortalecer sus vínculos 
con el carrancismo. Sabemos, por ejemplo, que estando en Veracruz, 
Paredes se entrevistó con otros carrancistas y habló de la relación 
Iglesia-Estado. Y se puso enérgico cuando Samuel Argúelles, creyendo 
que Paredes estaba herido políticamente en Veracruz, le pidió que 
diera las riendas de la arquidiócesis a Pedro Benavides, brazo derecho 
de Mora y amigo, vox populi, del zapatismo. 

En su carta, además, Arguelles se dirigió solamente al “canónigo” 
Paredes, no al vicario general, falta de cortesía que indicó a 
Paredes que tanto Argúelles como Benavides “no me consideran ya 
como Vic[ario] G[enelral, lo cual solo puede ser porque me haya[n] 
destituido.” La respuesta fue bastante contundente: Paredes confesó 
que en la cárcel había sufrido emocional y físicamente, pero ni por 
un momento había pensado en renunciar a su vicariato. Menos aún 
cuando sabía del Primer Jefe que los constitucionalistas retomarían 


132 Archivo del Primer Jefe del Ejército Constitucionalista, 1889-1920, fondo xxi, carpeta 152, legajo 
17310, doc. 1. 


133 “¿Fué sincera esa comunicación o proclama?,” se pregunta Castillo y Piña (Mis recuerdos, 198- 
199): “Yo no me arriesgo a dar mi opinión; en Méjico cuando se supo, se dividieron los pareceres; y 
mientras los unos creían que hubiera sido obligada por las circunstancias en que estaban colocados 
aquellos sacerdotes, otros pensaban que fuera leal ya que D. Venustiano Carranza les había dado muy 
buena acogida”. 
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la capital a más tardar en mayo, y tenían que hacerlo si querían que 
Washington los reconociera. Si Benavides se atreviera a desplazarlo, 
por lo mismo, pronto se arrepentiría, ya que Carranza iba tras el poder 
y “el carrancismo no quiere reconocer á otro Jefe de la Iglesia que 
a mí.” Si había tardado en regresar a México, dijo, esto “se debió a 
las conferencias y planes de arreglo que tuve con Cabrera y Zubarán” 
sobre el futuro de la Iglesia.*** 

Finalmente dejó una amenaza terrible: si fuera sustituido por 
alguien más del gusto de la Convención, los carrancistas “me tenadrl[í] 
an como víctima otra vez” y castigarían a quien lo sustituyera. Si los 
aliados de Mora querían evitar un auténtico brote de persecución, 
harían bien en no dar la impresión de “que la Iglesia tiene un Vicario 
General carrancista y otro zapatista[,] para colocarlos según el 
partido que domina en la Ciudad.” Pero si no desistieran, Paredes 
no levantaría un dedo para salvarlos a la hora del inevitable triunfo 
constitucionalista.??* 

La amenaza tuvo suficiente credibilidad para que Argúelles le 
ofreciera una disculpa abyecta a Paredes. Y de hecho, parece que la 
posición de Paredes fue más segura en adelante, y hasta finales de 
1916. En este bienio, Paredes no enfrentó ningún intento de derrocarlo 
desde adentro, y además publicó sus proclamaciones más autoritativas 
e independientes.*? También la Iglesia como institución recibió algunas 
señales de favor oficial en este periodo. Por ejemplo, en julio de 1916 
Carranza influyó para que la Secretaría de Hacienda no le aplicara 
al clero una nueva contribución personal. Esta consideración, no lo 
dudemos, fue instigada por Paredes, quien le escribió al Primer Jefe 
diciéndole que la contribución les quitaría un 20 por ciento de sus 
ingresos a los sacerdotes, y les sería “extremadamente onerosa”.*?” 

A finales de 1916, sin embargo, las frágiles bases de cooperación 
que Paredes había establecido con Carranza se vieron minadas. 
En buena parte esto se debió a que la convención constitucional de 
Querétaro le dio un carácter oficialmente anticlerical a la Revolución, 
no obstante las opiniones del Primer Jefe en materia religiosa. En 


134 Luis Cabrera, ideólogo del carrancismo; Rafael Zubarán Capmany, ministro del interior de Carranza. 


135 AHAM, Mora y del Río, c. 118/exp. 57, Paredes a Argúelles, Vera Cruz, 22 de abril de 1915. Ver también 
la respuesta de Arguelles a Paredes, México, abril de 1915 (sin fecha precisa). 


136 Ver apartado anterior. 


137 AHAM, Mora y del Río, c. 74/exp. 83, Paredes a la Sría. de Hacienda y Crédito Público, México, 5 de 
julio de 1916. 
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este contexto, parecería que los constituyentes más radicales y 
sus apologistas en la prensa y en el poder empezaron a presionar 
también a Paredes, sea para callar a un aliado de Carranza, sea 
para sembrar nuevas divisiones en la Iglesia. Aquí ofrezco una 
mera hipótesis, de otra manera es difícil entender por qué la prensa 
capitalina (sobre todo El Universal) les brindó tanto apoyo a dos 
cismáticos, los padres Cortés y Riendo, quienes se decían jefes 
legítimos de la Iglesia mexicana y se asentaron en la Sagrada 
Familia en los últimos meses de 1916. 

Finalmente, Paredes logró desenmascararlos, pero le costó. 
Tampoco se entiende por qué El Universal intentó una y otra vez sacarle 
a Paredes declaraciones en favor de las propuestas más anticlericales 
mientras se debatían en Querétaro. Evidentemente, alguien quería 
obligar a Paredes a afirmar o contradecir los más finos principios de la 
Revolución, y hacer de la Iglesia una entidad cismática y revolucionaria 
o un enemigo del poder.** 

En estos meses, Paredes se sentía al borde del abismo. Cuando 
Mora le escribió reprochándole por unos comentarios que aparecieron 
en la prensa, Paredes le dijo que el partido anticlerical le hacía la guerra 
por medio de los periódicos y que todo era falso. Temía rectificar lo 
dicho porque sus enemigos anticlericales buscaban cualquier pretexto 
para encarcelarlo. Se mantenía a salvo “solo por las consideraciones 
que me guarda el Primer Jefe”.** 


Conclusión 


El vicariato de Paredes nos muestra que para 1910 ni la política 
eclesiástica ni las corporaciones de sacerdotes tan arcanas como 
el cabildo catedralicio habían perdido toda su capacidad para 
influir en la historia secular de México (desde luego, la formulación 
inversa tenía, y tiene, mucho más validez). El caso de Antonio 
Paredes también nos recuerda que en la fase constitucionalista de 
la Revolución mexicana hubo un intento tentativo pero real de forjar 
un modus vivendi entre la Iglesia y la Revolución, al yuxtaponer 
una vertiente católico-liberal y otra vertiente de liberalismo religioso 


138 Meyer, La cristiada, 11. 158, acusa al ministro de interior carrancista, Aguirre Berlanga. 


139 AHam, Mora y del Río, c. 145/c. 66, Paredes a Mora, México, 12 de marzo de 1917. 
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y hasta (en el caso de Luis Cabrera), católico. Ambas tradiciones 
eran minoritarias pero tenaces; la primera tenía raíces históricas 
profundas en la arquidiócesis de México, la segunda en el liberalismo 
mexicano y hasta en la jerarquía carrancista.?* 

La amistad personal que Paredes cultivó primero con Madero y luego 
con Carranza generó la necesaria confianza para pensar en tal arreglo. 
Finalmente no fue posible, sin embargo, ya que el anticlericalismo 
revolucionario así como la intransigencia católica fueron obstáculos 
casi insuperables, sobre todo a partir de 1917 cuando se publicaron 
no solamente el texto constitucional queretano sino la famosa protesta 
episcopal. A partir de allí, tanto Paredes como Carranza perdieron su 
capacidad para afectar el futuro religioso del país aunque en lo personal 
quedaron como amigos.*** 

La ironía es que las bases del eventual modus vivendi establecido entre 
1929 y 1938 por un episcopado romanizado pero agotado y los gobiernos 
sonorense y cardenista eran, hasta cierto punto, las mismas que Paredes 
le planteó a Carranza: una Iglesia patriótica que apoyaba moralmente al 
gobierno; un Estado que permitía que la Iglesia hiciera lo suyo en materia 
espiritual y educativa, siempre y cuando no se metiera en asuntos de índole 
social, agrario, u obrero. Por su parte, Paredes creía siempre que su vicariato 
había sido benéfico para la Iglesia, ya que había permitido que la institución 
siguiera funcionando. También en lo espiritual, le dijo a Mora en 1917, “algún 
bien ha producido [...] pues se ha logrado tener vivo el fuego de la piedad y 
aumentar el número de las comuniones” en la arquidiócesis.**? No hay que 
perder de vista este compromiso que tenía Paredes con la grey mexicana, 
para no tacharlo injustamente de cismático. Aunque realmente sea otra 
historia, logró poner fin al intento cismático de 1916-1917; y en el peor de 
los casos fomentó (más bien prolongó) un cisma cultural en el seno de la 
arquidiócesis de México porque supo defender las tradiciones católicas del 
entorno frente a los procónsules de Roma. 

En ocasiones, tenía que pelear sucio con tal de prevalecer sobre 
sus rivales. También tenía motivos personales, pero su caso no es 


140 Esta vertiente de catolicismo autónomo no ha desaparecido del todo. Sobre un caso más reciente, ver 
el ensayo de Andrea Mutolo sobre la disputa entre el nuncio Prigione y el arzobispo Corripio Ahumada, “La 
transformación del arzobispado de México durante la administración de Ernesto Corripio Ahumada (1977- 
1994),” en Savarino, Bravo Rubio, y Mutolo (coords.), Política y religión, 404-416. 


141 En febrero de 1919, por ejemplo, la policía capitalina le devolvió a Paredes varios documentos que 
había confiscado al catear su casa, gracias a la intervención personal de Carranza (aHam, Mora y del Río, 
c. 159/exp. 44, Paredes al Gral. Benjamín Hill, México, 1 de febrero de 1919). En 1918, Paredes organizó 
un banquete en honor al Primer Jefe (Sánchez, Episodios eclesiásticos, 463). 


142 AHam, Mora y del Río, c. 145/c. 66, Paredes a Mora, México, 12 de marzo de 1917. 
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inteligible si no tomamos en serio sus aspectos más significativos: 
la diversidad de culturas y eclesiologías presentes en el catolicismo 
mexicano; la eterna competencia entre las facciones eclesiásticas que 
las abanderan. Estas tensiones se dejaron sentir hasta el final. 

En enero de 1919, escribe Sánchez, Paredes fue el último 
sacerdote en la arquidiócesis de México en firmar una carta en la que 
se solicitaba al presidente Carranza le permitiera al arzobispo Mora, 
entonces refugiado en Tula, Hidalgo, regresar a su sede;** y fue el 
cabildo catedralicio, no Mora, quien dio el pésame y se encargó de 
celebrar las exequias fúnebres cuando Antonio Paredes murió en 
diciembre de 1920.1* 
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El cometido del laico en la educación 
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en el arzobispado de Guadalajara por 
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Los resultados de los arreglos de 1929, que marcaron el fin de la Guerra 
Cristera, no fueron satisfactorios para la Iglesia Católica en México. El 
bastión de la educación fue uno de los ámbitos donde más resistencia 
presentó la institución religiosa ante las disposiciones estatales. En el 
trascurso de la década de los años treinta se entabló una afanosa batalla 
para recuperar el control de ese terreno tan delicado, no obstante los 
esfuerzos realizados por parte de la jerarquía católica, los alcances 
no fueron del todo satisfactorios. Con la toma del palio de José Garibi 
Rivera (1936), la estrategia de lucha para recobrar el dominio de la 
educación se encaminó por los senderos de la diplomacia y para ello 
el papel del seglar fue pieza clave en la disputa por el dominio del 
baluarte educativo; el laico entonces desempeñaría las funciones de 
avanzada, encabezando esa contienda, sin embargo quien esgrimía 
los hilos de aquellas luchas fue la jerarquía eclesiástica, quien dictaba 
los rumbos y los medios por donde debía conducirse el seglar. 

Los hechos beligerantes ocurridos en la Guerra Cristera dejaron 
la experiencia de que el laico era una enorme fuerza que —por dicha 
razón— debía ser encauzada; así entonces, fue preciso conducir al seglar 
bajo la dirección de la jerarquía eclesiástica, con un mismo objetivo y 
con los mismos lineamientos. Se tenía el propósito de evitar cualquier 
insubordinación —de parte de los seglares— por inconformidad con los 
arreglos de 1929; buscando encauzar a los católicos descontentos y así 
evitar nuevos altercados violentos. La decisión se concretó en la fundación 
de la Acción Católica Mexicana (en adelante acm), asociación seglar —de 
estructura lineal, dependiente del clero— que fue instaurada primero en la 
ciudad de México, el 24 de diciembre de 1929. Un año después, la acm 
inició sus actividades en Guadalajara,? diócesis que se había distinguido 


1 En la ciudad de Guadalajara, la Junta Diocesana de Acción Católica se instituyó el 2 de agosto de 1930. 
“En la ciudad de Guadalajara Jalisco, a dos de agosto de 1930, reunidos en la casa número 104 de la calle 
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por una fuerte tradición religiosa y conservadurismo social, además de ser 
una de las más extensas en el país en esos tiempos. 

Así, la década de los años treinta, fue una fase de nuevas pugnas 
para la recuperación de los espacios sociales que la institución religiosa 
consideró arrebatados por el Estado y que era menester reconquistar; 
para lograrlo fue necesario que el seglar prestase sus servicios en 
aquella empresa. 

Posteriormente, a raíz de la muerte del Arzobispo de Guadalajara 
Francisco Orozco y Jiménez y con la toma de palio de José Garibi Rivera, 
en 1936, la estrategia de lucha para la restauración del orden cristiano 
que debía regir a la sociedad —desde la perspectiva católica- tomó 
rumbos diferentes, el nuevo arzobispo optó por la diplomacia en lugar del 
enfrentamiento directo, acto que no significó en ningún momento que los 
propósitos de su predecesor hubiesen quedado en el olvido, por el contrario 
la nueva cabeza de la arquidiócesis se mantuvo firme en los objetivos de 
avanzar en la recuperación de los diferentes ámbitos sociales, los que 
consideró esenciales para alcanzar de nueva cuenta su posicionamiento 
dentro del ambiente político-social mexicano. 

Como parte de esos propósitos, en 1938 se llevó a cabo el prístino 
Sínodo Diocesano. Un aspecto por demás importante fue que el evento 
se celebró de manera abierta, hecho que significó que el periodo de 
persecución y el temor a ser sorprendidos por las autoridades civiles 
fueran ya cosas del pasado. 

El objetivo del Sínodo se centró en la restructuración de la 
arquidiócesis y en poner en claro a quién le correspondía mandar y a 
quién obedecer, al acto fueron convocados solamente los miembros 
del clero —secular y regular—, las órdenes y congregaciones religiosas 


Pedro Loza [...] bajo la presidencia del Señor Ingeniero Nicolás Leaño [...] y el Asistente Eclesiástico Pbro. 
Dr. Don Manuel Yerena, nombrado por el Señor Arzobispo Francisco Orozco y Jiménez. El Sr Presidente 
manifestó que el objetivo principal para el cual se convocó a los presentes es instaurar la Junta Diocesana 
de Acción Católica Mexicana y distribuir los cargos respectivos para dar cuenta al Consejo Diocesano como 
a la Junta Central [...] quedó constituída la Junta y distribuidos los cargos en la forma siguiente: Asistente 
Eclesiástico Pbro. Dr. Don Manuel Yerena, Presidente Señor Ingeniero Nicolás Leaño, Vicepresidente 
Señor Licenciado Don Manuel Orendain, Secretario Señor Ingeniero Don Ignacio J. Curiel, Pro secretario 
Señor José María Partida (nombrado por el Señor Arzobispo), Tesorera Señorita María del Carmen de la 
Torre (presidenta Diocesana de la Juventud Católica Femenina Diocesana), pro tesorera Señorita Severa 
Rivas (presidenta Diocesana de la Unión Femenina Católica Mexicana), Vocales Señor Licenciado Don 
Silvestre Arias (presidente Diocesano de la Unión de Católicos Mexicanos), Señor Guadalupe Santoyo 
(presidente Diocesano de la Asociación Católica de la Juventud Mexicana), el Señor Ingeniero Don 
Luis Ugarte (nombrado por el señor Arzobispo) y el Señor Ingeniero Don Alberto F. Orendain ( también 
nombrado por el ilustrísimo señor Arzobispo) [...]”. Libro de Actas de la Junta Diocesana de Acción Católica 
en Guadalajara. 1930. Consultado en la Junta Diocesana de Acción Católica de Guadalajara. Domicilio, 
Nuño de Guzmán 477, colonia Americana. 
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femeninas no tomaron parte activa. El papel del laico se circunscribió 
a dar realce al Sínodo, pues su participación se limitó solamente a 
los actos de apertura y clausura del mismo, no obstante que en ese 
sector católico recaía la responsabilidad directa y activa de las líneas 
pastorales dictadas por la jerarquía. 

El año de 1938 también se caracterizó por presentar una coyuntura 
política, la cual fue aprovechada por la Iglesia para emprender un 
acercamiento con el Estado. El llamado que hizo la jerarquía a los 
seglares a fin de que cooperaran económicamente para apoyar el pago 
de la indemnización de las compañías extranjeras —debido al decreto de 
expropiación petrolera—, fue un ejemplo de ello; no obstante no fue la única 
ocasión en que la Iglesia católica se mostraría dispuesta a colaborar con el 
Estado.? Inició así un nuevo periodo entre ambas instituciones, en que la 
diplomacia sería la vía de una adecuación, pero que a la vez se indicaban 
los límites de los ámbitos en que la Iglesia no estaba dispuesta a negociar. 


La coyuntura internacional y nacional de los 
inicios de los años cuarenta 


Con el cercano cambio de sexenio, una serie de acontecimientos 
contrastaron en el escenario político: En Jalisco, tan sólo en el periodo 
comprendido entre los años 1938 a 1943 hubo seis gobernadores, de 
los cuales cuatro fueron sustitutos, producto de la inestabilidad política 
de la época. De igual forma, en 1938 se presentó la transformación 
del Partido Nacional Revolucionario (en adelante Pr) a Partido de 
la Revolución Mexicana (en adelante Prm), además de la rebelión de 
Saturnino Cedillo (que fue sofocada en 1939). En 1940 se presenció 


2 Varios fueron los hechos políticos-sociales en la jerarquía eclesiástica requería la cooperación del laico 
con el Estado: A los señores rectores de los templos de la ciudad. Boletín Eclesiástico de la Arquidiócesis 
de Guadalajara. En razón de la Segunda Guerra, Garibi Rivera aleccionó a los católicos de la capital tapatía 
para que colaborasen con la Jefatura de Operaciones Militares del Estado de Jalisco, Boletín Eclesiástico 
de la Arquidiócesis de Guadalajara, época v, año xi. número 2, febrero 1943. pp. 56-57. De igual manera 
la colaboración con los Censos de Población (1940), además de participar activamente en las fiestas 
patrias. Archivo Histórico del Arzobispado de Guadalajara (en adelante AHaG); aHaG, sección Gobierno, 
serie: Secretaría correspondencia gobierno civil. 1926-1943. Caja 27. EL Arzobispo también aprobó en 
1941 la campaña promovida por un grupo de seglares “pro efigie presidencial, por un México mejor”, - que 
trató de colocar bustos del General Ávila Camacho en todos los hogares mexicanos , los responsables de 
la misma argumentaron que: * [...] Consideramos la necesidad que el ejecutivo sepa que cuenta con todas 
las simpatías de los diferentes sectores sociales, para que los pasos de trascendencia que tenga que dar, 
estén apoyados por un pueblo lleno de fe y de seguridad en la honradez del hombre que la maneja.[...].”; 
AHAG, sección Gobierno Secretaría General, serie Correspondencia recibida. 1941, caja 26. 
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la lucha de facciones y el enfrentamiento entre simpatizantes de los 
diferentes candidatos en las elecciones presidenciales. 

En otro orden, durante el sexenio de Lázaro Cárdenas se favoreció a las 
grandes masas de la población —especialmente campesinos y obreros-—, 
lo que propició la acumulación de considerables resentimientos entre los 
sectores conservadores y los poseedores del capital, quienes se sintieron 
marginados de la política estatal y vieron afectados directamente sus 
intereses. Al aproximarse el término del gobierno del presidente Cárdenas 
y acercarse la sucesión presidencial, se consideró necesario, a la vez que 
prudente, cambiar la radicalidad del discurso. Era preciso dejar atrás los 
términos que hicieran alusión al socialismo, así como la política de masas 
con la finalidad de suavizar el entorno político social. 

Tan pronto como el presidente Manuel Ávila Camacho tomó posesión, 
los discursos de su campaña comenzaron a traducirse en políticas públicas 
moderadas. Prueba de ello fueron las declaraciones del Secretario de 
Economía Eduardo Suárez, quien habló de la nueva ley para reformar el 
Consejo Nacional de Economía,* cuyo objetivo era alentar a la iniciativa 
privada. Con actos como el citado, gradualmente se fueron sustituyendo los 
pilares sobre los cuales descansaba la política cardenista, encaminándose 
al sometimiento de la Nación a las normas del mercado.* 

Los acontecimientos de la Segunda Guerra Mundial repercutieron 
también en el plano nacional. Con la participación de Estados Unidos 
-en 1941- en el conflicto mundial, se canalizaron las fuerzas de 
diversos actores sociales en suelo mexicano. La economía de guerra 
necesitaba urgentemente la circulación del capital, y el socialismo 
—cardenista— no era entonces ya la mejor vía. 

En 1942, la jerarquía católica mexicana, acorde al curso de los 
acontecimientos, y en unión con los dictados papales,” pronunció su 
opinión sobre los conflictos armados que pudieran trascender en el 
país; el documento elaborado por Monseñor Luis María Martínez, 
Arzobispo de la ciudad de México que llevó como título “El deber de 
los católicos ante la situación actual de México”, convocó al seglar a 
secundar y colaborar con las autoridades civiles ante el peligro de la 
guerra; por la importancia del documento fue publicado no solamente 


3 Las funciones básicas del organismo fueron de enlace entre las actividades económicas privadas y las 
acciones del Estado 


4 Declaraciones del Secretario de Economía sobre la Ley que crea el Consejo Nacional de Economía. El 
Universal. Primera Plana. 17 de noviembre de 1940. 


5 Encíclica. Summi Pontificatus, 20 de octubre de 1939. 
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en las diversas diócesis del país sino también en los diferentes diarios 

y periódicos en el Distrito Federal. El Arzobispo sostenía: 
[...] Como en otras ocasiones lo he expresado, según la doctrina católica, corresponde 
al Gobierno civil marcar a una nación la actitud que debe asumir en los asuntos 
internacionales y especialmente en los conflictos con otras naciones; y cuando la 
autoridad competente conforme a las leyes, ha fijado esa actitud, los católicos debemos 
acatarla y secundarla, a menos que fuere EVIDENTEMENTE CONTRARIA a la 
conciencia; pues en caso de duda se debe estar con el Gobierno civil. Por consiguiente 
los católicos debemos hacer a un lado nuestras ideas personales, por fundadas que 
nos parezcan, para acatar las disposiciones emanadas de la Autoridad civil. Así lo 
exigen el deber y el patriotismo, virtudes profundamente cristianas que imponen unidad 
y armonía, en estos momentos tan graves para nuestra Patria [...]? 


Los eventos nacionales, aunados a la situación internacional incidieron 
en las directrices de acción tomadas por la Iglesia. En la Arquidiócesis 
de Guadalajara, José Garibi Rivera informó a los fieles sobre el estado 
de guerra del país con las potencias del Eje y aplicó las declaraciones 
de Luis María Martínez.” 

El desarrollo de la Segunda Guerra Mundial, más el contexto político 
en que se hallaba la Iglesia —en el sentido del inicio de una adecuación 
con el Estado— exigió a la jerarquía eclesiástica conducirse con reserva, 
para evitar de nueva cuenta altercados con las autoridades estatales 
y así, continuar avanzando en los objetivos de recuperación de los 
espacios sociales. El ejercicio del laico fue un elemento indispensable 
en el camino de la diplomacia, ya que el seglar podía involucrarse 
directamente en actividades políticas, mas no así el clero. 

El plan de la jerarquía eclesiástica ante el Estado consistió en ceder, 
sin renunciar, y el terreno relativo a la educación fue un ejemplo de ello. 


Las líneas del Arzobispado, estrategia e inserción en 
la educación y el papel de la Unión Nacional de Padres de Familia 


Sila intención de la Iglesia era recobrar el terreno perdido, la recuperación 
del espacio educativo debía estar en la mira de la jerarquía eclesiástica. 


6 El deber de los católicos ante la situación actual de México. 30 de mayo de 1942. Luis María Martínez. 
Gaceta Oficial del Arzobispado de México, época 7, tomo 34, número 18, junio 1942, México, pp. 593-594, 
(consultada en la biblioteca del Seminario Conciliar de la ciudad de México). 


7 Actitud de los católicos frente a los problemas internacionales, circular 22-42., sección Documental 
Diocesana, Boletín Eclesiástico de la Arquidiócesis de Guadalajara, julio 1942, Época v, Año xi, número 7. 
pp. 239-240 (consultado en el Templo del Dulce Nombre de Jesús). 
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Ese propósito implicaba atender la materia desde todos los ángulos 
posibles, no sólo para impedir el progreso del Estado en la esfera 
disputada, sino también, para que la inserción del seglar reportase 
resultados favorables para la institución religiosa. 
El 3 de abril de 1939, el Comité Episcopal por medio de la circular 1/39, 
comunicó sus previsiones a cada una de las cabezas de las diócesis 
1[...] Teniéndose noticia cierta de que es muy probable la federalización de la enseñanza 
en todos los Estados de la República [...] ha creído el Comité que para defender de 
alguna manera los colegios católicos [...] con el fin de unirlos más y controlarlos mejor; 
y establecer enseguida un sindicato de los llamados Trabajadores de la Enseñanza 
Particular para federalizarlo cuanto antes [...] algunas brigadas designadas por ese 
sindicato recorrerán los estados [...] 3. Para facilitar la incorporación de los Colegios y 
Escuelas particulares a la Federación (no a la enseñanza de los Estados), el Comité ha 
examinado una fórmula de petición [...] aprobada en algunas diócesis y aceptada por el 
gobierno, y juzga que no hay inconveniente en usarla [...]* 


En el documento se puede valorar el interés por el sector educativo, 
razón por la cual el Comité Episcopal propuso la iniciativa de establecer 
un sindicato de trabajadores pertenecientes a los colegios católicos; 
movimiento que fue llevado a cabo con circunspección por parte de 
la jerarquía eclesiástica, designando la tarea a los laicos que fuesen 
conocedores de la materia y que se distinguieran por su catolicismo 
y discrecionalidad -tanto en los ambientes propios de la fe como en 
aquellos ajenos a ella-. A tan sólo unos días, aquella misión comenzó 
a ejecutarse. 

Ante las circunstancias, la táctica revelada por los obispos consistió 
primeramente en la conformación del Sindicato de Trabajadores de la 
Educación Particular, como lo habían señalado en la circular. En carta 
fechada 23 de abril de 1939, José Garibi Rivera contactó al profesor 
Leoncio Lorenzo,? en Guadalajara, con el fin de ejecutar los designios 
del Comité Episcopal. 

[...] Teniendo en cuenta las aptitudes y su ascendiente entre los maestros de los colegios 
particulares [...] lo comisiono para que proceda a la organización de un Sindicato de 
Trabajadores de la Enseñanza Particular, con el objeto de que puedan tutelar los intereses 
de los colegios católicos y de esa manera proveer de una mejor instrucción y educación 


a los niños de esta Diócesis[...] dadas las dificultades que se pudieran presentar en este 
caso!...] procurará trabajar en este asunto, como si fuera iniciativa suya [...]'" 


8 Circular 1/39, del Comité Episcopal. aHac. cem. 1929-1959, caja 1. 
9 Hermano Marista. 


10 Carta al profesor Leoncio Lorenzo. Asunto: se da una comisión. AHaAG, serie cem, 1929-1959, caja 1. 
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Así, con la estricta consigna de no involucrar a la jerarquía, se dio inicio 
a la conformación del sindicato, era pues primordial para los obispos 
permanecer al margen de los hechos, al menos en apariencia. 
Durante 1940 José Garibi Rivera, quien fuera vicepresidente del 
Comité Episcopal, sostuvo comunicación constante con los obispos, 
sobre el ámbito educativo. El eje en el que en esos momentos centró 
su atención fue la fórmula de protesta enviada por la Secretaria de 
Educación a los docentes de educación básica,* la cual debía ser 
firmada y consignada a dicha Secretaría. El Arzobispo, por su parte, 
realizó una serie de observaciones a la citada fórmula, que consistieron 
en substituir algunas palabras que consideró atentaban contra la Iglesia 
católica, así se lo expresó al canónigo de Morelia, Fernández Ruiz. 
[...] para que la firmen tal y como está es inaceptable, pero con una ligera 
modificación en las palabras [...] cambiaría sustancialmente el sentido, tal vez 
podría admitirse [...] si en lugar de la palabra “sustenta” se pusiera “tiene en cuenta” 
[...] en Guadalajara se ha estado exigiendo una fórmula que dice: “protesto que no 


profeso fanatismo alguno religioso y que al impartir la enseñanza tendré en cuenta 
el artículo tercero constitucional.*? 


Garibi Rivera concluyó la carta, precisando que en la Arquidiócesis de 
Guadalajara se había aprobado que la fórmula enviada por la Secretaría 
de Educación fuese suscrita por los profesores católicos, puesto que 
con el cambio del sentido de las palabras ya no había negación de Fe 
“ni compromisos contra la conciencia cristiana”. 

Otra de las medidas que el Arzobispo llevó a cabo, en la Arquidiócesis 
de Guadalajara, consistió en tratar de neutralizar la educación oficial, no 
únicamente favoreciendo la instrucción impartida en los colegios católicos, 
sino promoviendo a la vez la fundación de escuelas normales particulares, 
de las cuáles surgirían las docentes formadas con una perspectiva 
religiosa católica. No obstante, el Arzobispo fue más allá, ya que propuso 
la creación de una sección al interior del internado, —-en las Escuelas 
Normales avaladas por la Arquidiócesis-* consistente en la formación 


11 Circular 2/940 Declaración a solicitada a profesores de escuelas y colegios incorporados a la 
Secretaria de Educación Pública. ana. Sección Gobierno. Serie cem. 1929-1959, caja 1. Comité Episcopal. 
“El suscrito NN con domicilio en la casa número__ de la calle___ de esta ciudad, bajo protesta de decir 
verdad que sustenta la ideología socialista del Estado, en materia de educación y que no tiene ni pretende 
tener conexión con instituciones religiosas”. 


12 Carta al canónigo Fernando Ruiz de Morelia Michoacán - de fecha 24 de enero de 1940-. aHac, sección 
Gobierno, serie cem. 1929-1959, caja 1. 


13 Las dos escuelas normales aprobadas por la Iglesia en la ciudad de Guadalajara fueron: Escuela 
Normal Occidental (eno), a cargo de la congregación religiosa Hijas de María, y la Escuela Normal Nueva 
Galicia (ENG), a cargo de la congregación de las religiosas del Verbo Encarnado, en donde las condiciones 
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de las alumnas lo más rápidamente posible, *[...] para colaborar con la 
urgente obra de la educación cristiana de la niñez [...].”** Si la intención era 
proporcionar a la arquidiócesis profesorado católico a la menor brevedad, 
la función de la sección radicaría en proporcionar los cursos de Instrucción 
Primaria Superior. 
[...] en el menor tiempo posible, para que estén capacitadas para trabajar como 
maestras en las poblaciones pequeñas y colaborar por medio del magisterio en la obra 
de cristianizar [...] ya que durante ese tiempo la Escuela se empeñará en dar a las 


alumnas una formación religiosa y moral [...] la carrera de que se trata durará [...] dos o 
tres años según la mayor o menor preparación con que vengan las alumnas. **? 


Impedir el progreso de la educación socialista era entonces una prioridad. 
Para Garibi Rivera ese objetivo lo condujo a instaurar la sección del 
internado como vanguardia católica. Las medidas tomadas por el Arzobispo 
pusieron en evidencia que la jerarquía eclesiástica no tenía la intención de 
permitir que el Estado avanzara más en el terreno educativo. 

Las instrucciones de Monseñor Garibi fueron concretas; puesto que 
determinaba las prerrogativas que se otorgarían a las alumnas para 
finalizar sus estudios, consistentes en la reducción del tiempo invertido 
en la escuela, así como en proporcionar las facilidades económicas 
que se requirieran. 

[...] al terminar los estudios correspondientes a la instrucción primaria superior recibirán 
el certificado de sexto año, y al presentar el examen final se les dará la constancia de 
los estudios que hicieron [...], se procurará dar a los estudios un carácter[...] práctico, 
de modo que si alguna alumna, por cualquier motivo se separa antes de terminar sus 
estudios, se hallará capaz de enseñar lo que se ha aprendido [...] solamente se exigirán 


las cuotas mínimas necesarias [...] en la inteligencia que se ofrecerán las mayores 
facilidades posibles [...]”** 


Además del internado y de la formación del ejército de profesoras 
católicas;*” el Arzobispo cuidó que todos los vértices relativos a la 


de admisión eran las siguientes: enn, domicilio Tolsá 404. [...] documentos que se exigen para el ingreso: 
certificados oficiales de los años cursados (6to año por lo menos), cuota de inscripción para las religiosas 
$3.00 pensión, días de trabajo lunes a viernes 8:30 a 12 y de 15 a 17. Eno: [...] Certificado de estudios 
(sexto año por lo menos), carta de recomendación, buena conducta, inscripción $3.00 pensión. $5.00, días 
de trabajo de lunes a viernes de 9 a 13 y de 15 a 18. 


14 Circular 39. Se recomienda una sección de la Escuela Normal para Señoritas. Boletín Eclesiástico de 
la Arquidiócesis de Guadalajara. Diciembre 1941, año xi, número 12, época y, pp. 21-22. 


15 Ibid. 
16 Ibíd. 


17 En 1945, circular s/n y s/f. A los institutos religiosos: * [...]gran parte de la tarea educacional gravita 
sobre los institutos religiosos, muchos de los cuales, en vista de los gravísimos problemas han tenido que 
dedicarse a la enseñanza sin contar con el personal adecuado [...] mandándolos —a los religiosos- a una de 
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educación estuviesen controlados, como en el caso de los libros de 
texto oficiales, aspecto que al igual que la formación de docentes 
fue tratado con cautela por parte de la jerarquía eclesiástica para 
evitar el enfrentamiento directo con las autoridades civiles. La 
medida consistió en insertar folletos aclaratorios en los libros, y de 
cuyo tiraje se harían cargo las respectivas diócesis en unión con las 
agrupaciones seglares, y donde cada obispo dentro de su diócesis 
la aplicara según considerara pertinente. 

La iniciativa de Garibi Rivera, fue vista con beneplácito por los 
demás obispos, Luis M. Altamirano (Arzobispo Auxiliar de Morelia) 
expresó su apoyo a la iniciativa, y emitió la sugerencia de Monseñor 
Ruiz y Flores, quien juzgó conveniente, al igual que su homólogo, 
que el compromiso recayera en los laicos. 

El Excmo. Sr Ruiz ha juzgado muy digno de aprobación el proyecto de V.E.R. de 
publicar una serie de folletos que refuten las doctrinas contenidas en algunos de los 
libros de texto de las escuelas oficiales [...] cree el Excmo. Sr. Ruiz podría encargarse 
al p. José Romero S.J. de hablar a algunos editores que pudieran hacer la refutación 


[...] en cuanto a la difusión de los folletos [...] juzga que sería conveniente encargarla a 
la Asociación Nacional de Padres de Familia y a otras de carácter cívico [...]*8 


En el último punto de la carta, los obispos se refirieron en realidad a la 
Unión Nacional de Padres de Familia (unPr),** asociación que trabajaría 
directamente bajo la dirección eclesiástica, y cuyo lema fue “Por mi 
deber y por mi derecho”, organización seglar que participaría en favor 
de la libertad de educación. 

En Guadalajara, a inicios de los años treinta, según documentos 
consultados, no se encontraba la unPr constituida en la ciudad.” Sin 


las escuelas normales establecidas en esta ciudad [...] es indispensable que quienes ya estén dedicadas 
a la enseñanza adquieran su título de maestras normalistas [...] es conveniente que se inscriban en la 
escuela normal las jóvenes que tengan aptitudes, durante el postulantado, las cuales podrán interrumpir 
los estudios al hacer el noviciado para continuarlos después de la profesión temporal [...] en caso de tener 
elementos que puedan dedicarse al estudio, sería muy laudable que así lo hicieren, quedando exentas 
de otras labores para que puedan dedicarse con más frutos al estudio”. Al igual que en 1941 se impulsó 
la sección del internado para formar profesorado católico a la menor brevedad, las líneas del arzobispo 
de Guadalajara continuaron en la misma dirección, en razón de la formación de docentes, era pues para 
Garibi Rivera constituir un fuerte bloque de profesores (as) destinados a trabajar en la enseñanza de 
acuerdo a las normas católicas. aHac, sección Obispos, serie Correspondencia enviada, 1945, caja 16. 


18 Carta de Luis M. Altamirano (Arzobispo Auxiliar de Morelia) a José Garibi Rivera. ana. cem. 1929-1959, caja 1. 
19 Fundada en 1917. En: http://unpf.mx/interior .php (consultada el 15 de noviembre de 2013). 


20 [...] La Junta Diocesana de Acción Católica en Guadalajara, analizó la urgente necesidad de su 
reorganización, Manuel Orendain en comisión unipersonal fue a quien se le designó la encomienda (el 
25 de abril de 1931), de constituir la Sección Diocesana Restauradora de la unrr, proponiéndose que esa 
agrupación formase una verdadera sección del Comité Diocesano de la ucmucn”, p. 112. Cfr. “El papel del 
laico en el proceso de construcción del Modus Vivendi en Guadalajara. 1929-1940”. Tesis de maestría en 
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embargo casi una década después, la unPr celebró la primera Convención 
regional en la capital del Estado de Jalisco en el año de 1940: 
[...] encarecemos sobre todo a los centros de padres de familia de Jalisco y de Estados 
limítrofes que tengan la bondad de concurrir y nombrar con anticipación delegados 


debidamente autorizados a fin de que el Congreso esté integrado por el mayor número 
de padres de familia [...] ?! 


En el mismo documento, que convocó al Congreso, se presentó un 
pequeño informe sobre la labor que venía realizando la asociación, 
además en la Oficina Central de la Ciudad de México, se refirió que 
habían recibido del Centro Estatal de Jalisco, tarjetas y votos firmados 
solicitando la libertad de enseñanza, 


[...] nos anunciaron que mandarían otra caja de tarjetas firmadas, y de Mérida nos 
dicen que aproximadamente remitirán más de 47 mil votos por la libertad de enseñanza, 
suplicamos nos manden el mayor número de votos posibles para entregarlos cuando 
se inicie el periodo de sesiones [...] esperamos que el Congreso de la Unión aplicará el 
artículo 39 de la Constitución General escuchando el clamor del pueblo soberano que 
pide la libertad de enseñanza.?? 


Por otra parte, la tarea de la unPr no se circunscribió únicamente 
a la recolección de votos contra la reforma al artículo tercero, para 
enviarlos a las cámaras. Las acciones de concientización a los padres 
de familia consistieron en conferencias cuyos temas giraron en torno 
a la responsabilidad de los padres en la educación, así como a la 
cooperación entre maestros y padres de familia, y a la necesidad de 
contar con la unrPr en la sociedad. Algunas de sus labores consistieron 
en instaurar juntas de la unrr en los colegios católicos 

[...] haciendo constar que, exigiendo la educación de la juventud la comprensión y 

cooperación entre maestros y padres de familia, la dirección de los colegios a petición de 

la unPF, tomará en consideración para las matrículas futuras, el interés que manifiestan 


los padres de los alumnos en la educación de sus hijos asistiendo puntualmente a las 
citas que con objeto de lograr la cooperación que se les haga.” 


La efectividad de movilización con que contaba la unPr se evidenció en 
que tan sólo un mes después de proponer la inserción de esta agrupación 
en los colegios, ya funcionaban las juntas en varios planteles, aunque 


Estudios sobre la Región. Inédita, Fecha de obtención de grado: 28 de junio 2010. El Colegio de Jalisco. 


21 Primera Convención Regional de la Unión Nacional de Padres de Familia. 1940. Archivo Histórico del 
Arzobispado de la ciudad de México (AHam), sección: Cancillería, serie: Asociación Pia, caja 105. 


22 Ibid. 


23 Circular sin número ni fecha. Unión Nacional de Padres de Familia. aHac, Secretaría General, caja 35. 
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también hubo renuencia de los padres en participar activamente en la 
agrupación, no obstante que en el documento citado se condiciona la 
inscripción de los alumnos si los padres no colaboraban en la unrr. La 
coerción expresada implicó entonces una forma de forzar la integración 
de los padres en los comités o juntas dentro de los colegios. Este 
hecho habló por sí mismo, no todos los seglares a pesar de haber 
elegido una escuela católica para sus hijos, estaban dispuestos a 
comprometerse directamente con los lineamientos señalados por la 
jerarquía eclesiástica a través de la unrr, quien a la vez formaba parte 
del gran cuerpo de la acm. 

En 1941, la unrr emitió un manifiesto a la nación, donde se plasmó 
una alocución pronunciada por el presidente Avila Camacho: “[...] el 
gobierno está decidido a interpretar en todos sus actos: la auténtica 
voluntad nacional [...] en las presentes condiciones de emergencia 
el patriotismo debe imponerse a cualquier otra consideración [...]”.” 
Ante las declaraciones del ejecutivo nacional, la unPr dijo que la unidad 
nacional había sido quebrantada “[...] labor de zapa de las infiltraciones 
disolventes que han pretendido apartar a México de sus tradiciones, 
desvincularlo de su historia y minar medularmente el alma de la patria”.” 

Para lograr restablecer esa unidad, la unPr propuso que el medio 
para alcanzarla era la implantación de un régimen de libertades. 

[...] mientras los derechos de la familia sigan siendo conculcados por leyes arbitrarias; 
mientras el Estado sea un látigo para los hogares; mientras en lo más recóndito de 
nuestra consciencia aliente la protesta y la censura por el despojo de las libertades 
inalienables; mientras las escuelas sean un semillero de odios y un centro de 
disolución, no es posible que se produzca esa anhelada unión nacional que ha de 
hacernos fuertes, grandes y respetados [...] la unrr desea [...] que desaparezcan todos 
los motivos de división y de división espiritual. Pero precisamente porque esto desea, 
reitera su petición que sean derogadas todos aquellas leyes que destruyen a la familia y 
conspiran contra la patria [...] la voluntad del pueblo es contraria al artículo tercero de la 
constitución [...] cada mexicano ha dicho que quiere libertad de enseñanza, porque esa 


libertad es un derecho de la familia y una garantía de orden [...] conceder esa libertad 
es unificar al pueblo de México [...]? 


Estos argumentos, nos permiten entrever la aún persistente percepción 
por parte de las organizaciones católicas de un Estado persecutor 
hacia una sociedad que, sin decirlo explícitamente, profesaba la religión 


24 Unión Nacional de padres de familia. Manifiesto a la Nación. Por Agustín Navarro Flores, Presidente de 
la uNPF. 11 de diciembre de 1941. aHam, sección: cancillería. Serie: Asociación Pía, caja, 105. 


25 Ibíd. 
26 Ibíd. 
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católica. Además en los diferentes comunicados o manifiestos públicos 
que la agrupación realizó, en ningún momento se hizo referencia a que la 
aludida asociación fuese católica. Se trató entonces de hacer aparecer a 
la unPr desligada de la Iglesia, y por lo tanto sus luchas serían un producto 
eminente de los mismos laicos en su papel de padres. 

Entre las acciones realizadas por la unPF “ese mismo año de 1941-— 
está una manifestación pública en la capital de la República, exigiendo 
la derogación del artículo tercero. El Oficial Mayor del Departamento 
del Distrito Federal Carlos González Herrera, dirigió un oficio a Agustín 
Navarro Flores y a Jorge Luna Parra, Presidente y Secretario de la 
UNPF, dónde se autorizó una manifestación de adhesión al Presidente 
Ávila Camacho, y a la vez se trató el punto del precepto constitucional.” 

Distintas marchas y manifestaciones encabezadas por la unPF 
continuaron en contra del artículo tercero, a éstas se unieron varias 
agrupaciones, como el Partido Acción Nacional (Pan), Acción Cívica 
Mexicana, el s.n.T.A.E., la AcJmM y algunos elementos de organizaciones 
sinarquistas.* Era, pues, la unPr una organización que contaba con la 
simpatía y respaldo de distintas agrupaciones cercanas a la Iglesia; 
pero teniendo especial cuidado de no manifestar públicamente 
vínculo alguno con la jerarquía católica. 

La circular 24 de la unrr, de julio de 1942 consistió en un programa 
de actividades con el fin de conquistar la dirección y control de las 
sociedades de padres de familia de toda la república, el plan de trabajo 
radicó en lo siguiente: 

1. Consolidación de la estructura y actividades de los centros ya establecidos [...] 
fundación inmediata de los Centros municipales, locales y escolares, en donde no 
los haya aún [...] 2. Celebración de un Congreso Nacional de Padres de Familia 
[...] para unificación del criterio [...] el congreso se efectuará al mismo tiempo que 
nuestra Asamblea General Ordinaria anual. 3. Propaganda y publicidad, incluyendo la 
reanudación de nuestro Boletín mensual; folleto especial de información gráfica de las 


actividades sobre el artículo tercero constitucional, artículos diarios en la prensa de la 
Capital y de los Estados y avisos de mano y murales cuando sean necesarios.” 


La unPr, además de demandar el interés de los padres como activos 
miembros de ella, requería la contribución económica de los socios 
para que el programa se realizase. De nuevo se citó la necesidad de 
presupuesto y la negligencia de algunos centros. 


27 Invitación al Pueblo en General. El Universal, 12 de noviembre 1942, primera sección. 
28 Contra el artículo tercero. El Universal. Primera plana, 17 de noviembre 1941. 


29 Circular 24. UNPF AHAG. Secretaría General, serie Correspondencia, 1941-1943, caja 26. 
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El 3 de agosto del año citado, en carta enviada por Agustín Navarro 
Flores, presidente del Centro estatal, quien también desempeñó el cargo 
de Secretario en el Centro municipal de Guadalajara, se formularon las 
siguientes orientaciones: la primera consistió en conectarse con el Director 
General de Educación Federal en el estado y solicitarle les fuese remitido, 
a la unrr, copia del memorándum que envío a la Secretaría de Educación; 
asimismo se requirió que los centros pertenecientes a la agrupación actuaran 
rápidamente en razón de evitar que los organismos oficiales controlaran las 
organizaciones de padres de familia *[...] y obtener nosotros la hegemonía 
de las mismas, lo que nos daría fuerza incontrastable ante el gobierno para 
lograr nuestros ideales”.* La misiva también señaló la importancia de que el 
presidente del Comité recibiera personalmente los documentos relativos al 
programa de actividades y demás, que habían sido enviados por la unPr. La 
importancia residió en que fuesen examinados en el momento de recibirlos 
y, en caso de surgir algún comentario, se pudiera discutir inmediatamente. 

La táctica buscaba agilizar resultados, ya que consideraron que 
esas acciones se traducirían en “[...] ayuda eficaz y efectiva en esta 
importantísima campaña”.* Ante la petición de la unrr, José Garibi Rivera 
recomendó a los curas y demás rectores de los templos -en la circular 
661/42- la ayuda moral a la unrr *[...] e influir para que sea vista con 
interés y simpatía por parte de los fieles, naturalmente sin intervención 
directa en ella, puesto que es una institución que trabaja bajo su propia 
responsabilidad”.*? Las palabras de Garibi deslindaban nuevamente 
al clero de colaborar en aspectos que pudiesen comprometer a la 
institución religiosa en asuntos políticos, sin embargo como había 
sucedido hasta ese momento, las agrupaciones laicas que pretendían 
presentarse como autónomas, no lo fueron así, atrás y por encima 
de ellas se encontraba la jerarquía eclesiástica, quienes avalaban o 
limitaban las actuaciones de los seglares. 

En el mes de diciembre de 1942, la unPr agradeció a José Garibi Rivera el 
haberrecomendadoalossacerdotesla promoción dela organización, además 
también se adicionó que *l[...] es obligación de todos los establecimientos 
docentes formar su asociación escolar de padres de familia”.* 


30 Centro Estatal de Jalisco. Atención del Secretario, Luis Flores González. AHac. Secretaría General, 
serie Correspondencia, 1941-1943, caja 26. 


31 Circular 661/42, Recomendación a Curas y párrocos. AHAG, Secretaría General. serie Correspondencia, 
1941-1943, caja 26. 


32 Circular 661/42. Asunto: que se apoye moralmente a una institución. AHAG. Secretaría General, serie 
Correspondencia. 1941-1943, caja 26. 


33 Carta a José Garibi Rivera. UNPF. AHAG, serie Secretaría, sección Correspondencia Obispos, 1929-1959. 
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Paralelamente a estos hechos, y desde 1934, la jerarquía eclesiástica 
mantenía interés en el desarrollo del proyecto de ley reglamentaria 
del artículo tercero constitucional, sin embargo no pronunció ninguna 
apreciación al respecto en los años treinta, pero la coyuntura política 
del inicio de la década de los cuarenta, forzó a los obispos a exponer 
su posición: 

[...] pero nos abstuvimos de hablar públicamente de él, a pesar de algunas 
insinuaciones que se nos hicieron, tanto porque es perfectamente conocido de 
todos los católicos lo que pensamos a ese respecto [...] cuanto porque vimos con 
satisfacción que los padres de familia tomaron con entusiasmo la defensa de la 
libertad de enseñanza; pero sobre todo porque creímos que nuestro silencio podría 
ser útil para que sin prejuicios pudieran los legisladores, atendiendo a la opinión 


pública en el sentido marcado por ella el proyecto de reglamentación a que nos 
referimos [...]?* 


Era pues innegable que el silencio de la jerarquía eclesiástica se hacía 
oír por medio de las organizaciones laicas, en esa ocasión a través de 
la Unión Nacional de Padres de Familia. Recordemos la táctica del clero 
de mantenerse alejados de actividades políticas o que se mezclasen en 
escenarios comprometedores ante el Estado, por consiguiente al laico 
le correspondió la obligación de realizar aquel mandato; de esa forma 
los obispos no se verían implicados, y por ello los padres de familia 
fueron considerados los emisarios perfectos para realizar la tarea. 

Los jerarcas reiteraron las protestas realizadas en 1934. Estas 
fueron: la violación del derecho de la Iglesia católica para participar en 
la educación y el derecho de los padres de familia sobre la educación 
de sus hijos; además también reprobaban que continuara escrito en 
la ley que: “el fanatismo y los prejuicios se combatirán por medio de 
la divulgación de la verdad científica”,? pues eso significaba, que en 
todas las escuelas la enseñanza sería antirreligiosa, además” [...] se 
vislumbra la enseñanza de un sistema social condenado por la Iglesia 
católica”,** y como último punto, la jerarquía eclesiástica desaprobaba 
la coeducación, por los peligros que representaba para la moral. 

Diferentes medidas fueron tomadas por parte de la Iglesia para 
tratar de debilitar la reforma educativa, entre ellas estuvo la creación 


34 Instrucción que da el Episcopado Mexicano al Venerable Clero secular y regular y a todos los fieles con 
motivo de la reglamentación del artículo tercero constitucional. Luis María Martínez, Arzobispo de México y 
Encargado de los Negocios de la Delegación, 12 de enero de 1940, Boletín Eclesiástico de la Arquidiócesis 
de Guadalajara, marzo 1940, época v, año vi, número 3, pp. 86-89. 


35 Ibid. 
36 Ibid. 
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de escuelas hogar.*” En la ciudad de México, el Arzobispo Luis María 
Martínez, solicitaba informes a los párrocos acerca de las citadas 
escuelas. Los informes requeridos deberían ser lo “más detallados 
posibles” y a “la menor brevedad posible”, los datos debían de 
constar de cuatro puntos esenciales: 1. La marcha de las escuelas 
hogar, 2. Los medios económicos con los que se disponía para el 
sostenimiento de las escuelas, 3. El número de planteles, como 
de profesores en las jurisdicciones de las parroquias, y 4. Si había 
intención de establecer otras y si se disponía de los medios para su 
funcionamiento.** 
Un ejemplo de esas escuelas hogar, en Guadalajara, se ubicó en el 
barrio de Santa Teresita. 
Los grupos de la Escuela de Santa Teresita, cuya existencia en gran parte la deben a la 
paternal caridad de vuestra excelencia, llenos de gratitud, le hacen presente su agradecimiento 
por la magnanimidad con que se ha sacrificado por el sostenimiento de estos grupos y nuevo 
favor le suplican se digne aceptar las pruebas finales de este año escolar, especialmente la 


dedicación del examen de los niños de sexto año como futuros primerizos de esta escuelita, 
ya que en el presente año terminan su instrucción primaria [.. .]* 


Sumado a los esfuerzos de los obispos para contrarrestar la 
influencia de la ley de educación, los medios de divulgación católicos 
reforzaban las directrices episcopales, un ejemplo de lo anterior se 
puede observar en la sección Moral de la Revista Christus,*” en la 
cual se exponía como caso de estudio a las Escuelas acatólicas. La 
polémica se generaba porque “familias acomodadas” enviaban a sus 
hijos a las escuelas públicas. El punto uno iniciaba con la siguiente 
cuestión “¿se puede dar la absolución a una persona acomodada 
libre que envía a sus hijos a una escuela acatólica?”, para llegar a 
formular una respuesta se realizaba una clasificación en torno a las 
diferentes clases de escuelas, desde las “positivamente nocivas” 
donde existía el peligro próximo de daño a la fe y moral, por maestros, 
libros y compañeros, hasta las “neutrales” en las que la instrucción 
prescinde de la religión; la respuesta era explícita, el articulista 


37 Fueron pequeños colegios que funcionaron en las inmediaciones parroquiales, en ellos se daba 
conjuntamente con la instrucción primaria estudios sobre religión, los antecedentes de esas escuelas 
hogar funcionaron en forma clandestina durante la década de los treinta, los grupos — en ese tiempo- 
estaban distribuidos en diferentes casas para evitar sospechas por parte de las autoridades educativas. 


38 Circular 4, 3 de febrero de 1942. aHam, Fondo Luis María Martínez. 


39 Carta dirigida al Arzobispo José Garibi Rivera por Román Romo .17 de junio 1941. aHac, sección 
Gobierno, serie Secretaría General, Correspondencia, 1941, caja 26. 


40 Revista especializada para sacerdotes y dirigida por la Compañía de Jesús. 
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mencionaba la sanción episcopal para los padres de familia que 
así se comportaran: “No se dará la absolución a los padres que 
envíen a sus hijos a las escuelas positivamente acatólicas...ni a los 
que envíen a sus hijos a las escuelas neutras...” * Los padres de 
familia que, por diversas razones no podían inscribir a sus hijos en 
las escuelas católicas debían entonces instruirlos. 

Para el caso de los niños católicos que no vayan a las escuelas 
acatólicas neutras o mixtas, esto es, a las que van también los no 
católicos, al ordinario toca declarar, según las normas de las instrucciones 
apostólicas, en qué circunstancias y con qué cautelas se pueden tolerar 
tales escuelas, para evitar el peligro de perversión, .*? 

El control y vigilancia por parte de la jerarquía hacia los fieles expresó 
instrucciones concretas y rigurosas, hasta el grado de incurrir en penas 
para aquellas acciones que implicaran la desobediencia del laico. 
Los vértices de la educación debían estar custodiados, el descuido 
implicaría desinterés, situación que por no debía ser permitida por 
parte de los católicos en ese ámbito social tan relevante para la Iglesia. 

Así, las directrices de los obispos delegaron la responsabilidad 
en el seglar, a través de la Acción Católica Mexicana —como 
organización principal—, quien debía desempeñarse uniformemente 
en todas las diócesis, la obediencia estricta que caracterizó a los 
socios de la agrupación se reflejó en los cometidos realizados por 
las diferentes Juntas Diocesanas al interior de la república. 


El laico y la educación 


En reunión celebrada el 27 de diciembre de 1939, la Junta Diocesana 
de la Acción Católica de Guadalajara (JDac)* estudió el caso relativo a 
la educación. El asunto fue presentado por el presidente de la Sección 
de Padres de Familia, quien informó tener noticias de que: *[...] en breve 
se resolverá en la Cámara de Diputados el proyecto de regulación del 
artículo tercero constitucional”. El comentario fue secundado por Edmundo 


41 Las escuelas acatólicas. Sección Moral. Christus, 1940. Año 5, Tomo 1, enero —junio ; del año 90 de 
la colección, mayo. p. 32 


42 Las escuelas acatólicas. Ibid. pp. 33-34. 


43 Junta Diocesana de Acción Católica (Guadalajara, Jalisco) -1939-. Presidente de la Junta Alberto 
Orendaín, Eduardo Ortíz (presidente de la ucmucm), José María Partida (presidente de la acumacum), Emilia 
Gómez de Orendaín (en representación de Ester Topete de Arias, presidenta de la urcm), Vocales: Gabriel 
Graco y Antonio Peña. Y el Asistente Eclesiástico Alejandro Navarro. 
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Martínez, presidente de la Unión de Católicos Mexicanos (ucm), quien dijo 
que se envió a las parroquias de la ciudad las hojas de protesta donde se 
reunirían firmas, pidiendo la no aprobación de dicho proyecto.** 

Sin embargo, hubo lentitud en la respuesta, pues sólo tres comités 
parroquiales habían respondido efectivamente. Al interior de la sesión se 
comunicó que los pliegos serían entregados a un representante del Partido 
Acción Nacional (Pan), y esta maniobra fue modificada por el presidente de 
la Junta, quien indicó que las hojas fueran remitidas al comité del Frente 
de Padres de Familia, y de ellos al representante de Acción Nacional. Así 
la maniobra no implicaría a la acm y los responsables directos ante el Pan 
serían los padres de familia. La cautela también era manejada por los 
laicos al interior de la acm, ya que a pesar de ser una agrupación civil 
implicaba compromiso y/o relación directa con la jerarquía eclesiástica. 

Por su parte el Asistente Eclesiástico —Pbro. Rafael Delgado- sugirió 
fuera por medio del propio presidente de la Junta que los comités 
nombrasen delegados ante la sección de instrucción religiosa, que 
seleccionaran a las personas que: “cumplan fielmente con el encargo”. 

Ante los acontecimientos, la voz del Arzobispo José Garibi Rivera se hizo 
oír por medio de la circular 44, con fecha del 15 de noviembre de 1939: 

Se teme para la Iglesia un gravísimo peligro que, de realizarse, causará la ruina 
de innumerables almas, a saber el proyecto de ley sobre educación, que según 
informa la prensa, se ha enviado a las cámaras para su discusión [...] como urge 
pedir a Dios Ntro. Señor con instancia que aparte de su pueblo, y sobre todo de los 
niños que forman la porción más delicada de la Iglesia, semejante desgracia [...] la 
presente circular tiene carácter de reservada; por lo tanto los señores sacerdotes al 


anunciar a los fieles las rogativas o instarles para que recen, lo que dirán será por 
“una grave necesidad de la Iglesia” sin decir en público el objeto preciso.“ 


44 El proyecto de ley que se refiere fue la Ley orgánica de educación, reglamentaria de los artículos 3”; 
27, fracción 11; 319, fracción 1; 73%, fracciones x y xxv, y 123%, fracción xi! CONSTITUCIONALES”. (Publicada en el 
Diario Oficial de la Federación el día sábado 3 de febrero de 1940). Entre los preceptos de la ley que más 
preocupaban fue el artículo 7”. Son obligaciones del Estado: 1.- Impartir el servicio público de educación en 
todos sus grados y tipos en forma gratuita, 11.- Dar orientación socialista y cumplir con los demás requisitos 
y finalidades comprendidas en el artículo 3” de la Constitución y en los preceptos contenidos en la presente 
Ley Orgánica, a todo el servidor público de educación preescolar, primaria, secundaria, normal, vocacional 
O bachillerato, técnica y profesional, o de cualquier grado o tipo que pueda impartir; 111.- Controlar los 
establecimientos públicos del Servicio Descentralizado, autorizando su funcionamiento solamente cuando 
reúnan y cumplan los siguientes requisitos: a) Los relativos a todas y cada una de las normas contenidas 
en las fracciones 1. 11 y iv del artículo 3? y demás disposiciones relativas de la Constitución, referentes a las 
autorizaciones que el Estado conceda a los particulares para colaborar en el servicio público de educación. 
b) Todos los demás que el Reglamento de esta Ley estime necesarios, para asegurar la legalidad de 
sus actos relacionados con el servicio que imparten, la responsabilidad efectiva de sus funcionarios y 
la distribución de fondos que con carácter de subsidio les proporcione el propio estado.- Sin embargo, 
las instituciones de servicio público descentralizado podrán formar sus planes de estudio, programas y 
métodos, con la aprobación del Estado. 


45 Circular 44-39. Archivo Histórico de la Arquidiócesis de Guadalajara. Sección Gobierno, serie Secretaría. 
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El líder eclesiástico veía la importancia que conllevaba la publicación de la 
Ley Orgánica de Educación, reglamentaria de los artículos 3*; 27", fracción 
11; 319, fracción 1; 73%, fracciones x y xxv, y 123%, fracción xi constitucionales 
y sabía que la manera de ejercer presión para la modificación del precepto 
era a través del laico — por medio de la Acción Católica. 

No obstante, en la circular que aquí se presenta, la postura de Garibi 
Rivera se mostró cautelosa, al recalcar que no se dijera a los fieles con 
claridad las razones por las cuales se les llamaba a unirse en oración. Por 
otra parte, los seglares organizados en la Acción Católica se avocaron por 
medio de sus comités a recabar firmas entre la población. Se trataba de 
evitar la injerencia directa de la jerarquía eclesiástica en situaciones que 
pudieran implicar diferencias y conflictos con las autoridades estatales. 

Por su parte, los comités de la JDac discutían la responsabilidad del 
católico referente a la enseñanza: 

[...]lo primordial es conocer el significado y la trascendencia del art. 3"[...] se debe insistir 
en forma grave sobre la gravísima responsabilidad que tienen ante Dios los padres y 


madres de familia, que mandan a sus hijos a la escuela socialista, desfanatizante y 
coeducativa [...] y retraerlos de la escuela cueste lo que cueste.** 


Entre otros puntos, el presidente de la Junta Alberto F. Orendain, indicó que 
en Sucesu, —periódico de circulación en el Distrito Federal— había aparecido 
un artículo diciendo que el clero mexicano y la Acción Católica eran los 
primeros obstáculos que encontraba el gobierno del General Cárdenas para 
desarrollar ampliamente su programa. La noticia alentó a los miembros de 
la Junta Diocesana a continuar con una crítica al proyecto educativo. 

La Junta Diocesana, a partir de estos momentos, intensificó su atención 
en la labor con los padres de familia. La ucm determinó que las secciones de 
padres de familia, —organizados en Frentes— se dividieran en dos bloques 
conforme lo había propuesto el Comité Central: La Acción Escolar y la Acción 
Familiar, con el fin de evitar la disgregación de los grupos parroquiales. 


Conclusión 


Durante los años treinta las ¡nac —grupos parroquiales y demás comisiones 
pertenecientes a la acm- trabajaron en medio de una efervescencia política 


Correspondencia enviada. Obispos. José Garibi Rivera 1929-1954, caja 24. 


46 Acta de la Junta Diocesana de la Acción Católica en Guadalajara. Libro de Actas de la Junta Diocesana 
de Acción Católica. 1940. 
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donde aún se respiraban los rescoldos de la Guerra Cristera. Sin embargo, 
las brigadas de propagandistas, los diversos trabajos de penetración así 
como las conferencias y disertaciones acerca de la actuación del Estado, 
comenzaron a experimentar una transformación en la década de los 
cuarenta por el cambio de circunstancias socio-políticas en el país. En 
medio de los cambios, la obediencia —principal pilar de la Acción Católica— 
no sólo se mantuvo, sino que se reforzó, concepto que se tradujo en un acto 
de subordinación del seglar a la disposición de la jerarquía eclesiástica. 
Es necesario señalar que cualquier decisión que se tomase dentro de la 
organización debía pasar por la aprobación del Asistente Eclesiástico. No 
obstante que el laico fuera el responsable directo de la acción, era en el 
sacerdote en quien recaía la última palabra. 

El baluarte de la educación fue un ámbito en que la jerarquía 
eclesiástica no estaba dispuesta a ceder, no obstante debido a la 
maniobra diplomática de adecuación simulada con el Estado -que 
caracterizó la década de los años cuarenta- el clero, así como las 
órdenes o congregaciones religiosas por ningún motivo debían figurar 
como protagonistas de las acciones de recuperación de los espacios 
sociales, razones por las cuáles recayó en el seglar la responsabilidad 
directa de inserción en los ámbitos políticos-sociales. 

La actuación de la Unión Nacional de Padres de Familia, como 
organización seglar perteneciente a la acm, fue primordial para tratar 
de alcanzar el objetivo de rescate de la educación. Agrupación ideal, 
en el sentido de ser los propios padres quienes estuvieran al frente de 
esas demandas, el propio lema “por mi deber y por mi derecho” —que 
ostentaba la unPF- enmarcó en sí mismo los propósitos de lucha de 
quienes la integraban. 

La formación apresurada del profesorado católico evidenció la 
importancia de bloquear el progreso de la política educativa del 
estado, además de colocar en primer lugar la cantidad de docentes 
formadas en la religión que la calidad educativa. 

La adecuación simulada por parte de la Iglesia católica con el 
Estado mexicano permitió abrir el camino al reposicionamiento social 
y reconquistar —en tan sólo dos décadas- los espacios sociales que 
se habían perdido desde la revolución, y que la Guerra Cristera no 
pudo recuperar, sino que por el contrario, alejó aún más a la institución 
religiosa de la vida política nacional. 

Adecuación simulada en el sentido de apoyar sin ceder, acercarse sin 
consentir y permitir sin renunciar, estrategia sutil cuyo eje de dirección fue 
la cautela. 
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El tradicionalismo católico en Guadalajara 
durante las décadas de los 1970 y 1980 


Austreberto Martínez Villegas 
Instituto de Investigaciones Dr. José María Luis Mora 


La Iglesia Católica Romana no ha sido una institución homogénea 
en el tiempo y el espacio. Sus relaciones con el ámbito secular, 
especialmente en el siglo xx, se fueron ajustando dinámicamente 
según las corrientes hegemónicas de pensamiento dominantes, 
tanto fuera como dentro de la institución. En este sentido, entre 
1962 y 1965, se celebró el Concilio Vaticano | que representó 
cambios trascendentales en diversas actitudes que llevaron a 
una mayor apertura por parte de la institución eclesiástica hacia 
el mundo moderno, el liberalismo y algunas corrientes basadas en 
el humanismo y el personalismo, impulsadas por filósofos como 
Jacques Maritain y Emmanuel Mounier. 

Estos cambios se manifestaron a través de varias innovaciones como la 
estructuración de una nueva litúrgica que incorporó las lenguas vernáculas 
en sustitución del latín, la apertura al diálogo interreligioso, no sólo con 
protestantes y ortodoxos sino también con otras confesiones no cristianas, 
inclusive con los judíos, quienes de esta forma dejaron de ser considerados 
como el pueblo deicida. La promoción y adopción del concepto de libertad 
religiosa implicó un relativo abandono del discurso, según el cual “fuera de 
la Iglesia no hay salvación”, así como también conllevó la colaboración de 
clérigos en varios países con agrupaciones de izquierda en el contexto del 
surgimiento de la Teología de la Liberación. 

Estas innovaciones no tuvieron una aceptación unánime, pues varios 
núcleos se opusieron a ellas, desafiando la autoridad del Papa y de 
los obispos que le continuaron obedeciendo. La principal demanda 
de estos detractores, era la preservación de la misa en lengua latina 
impuesta por el Concilio de Trento (la misa tridentina), celebrado en el 
siglo xvi en el contexto de la Contrarreforma antiprotestante. Aunado a lo 
anterior, postulaban argumentos relacionados con un conservadurismo 
antiliberal, anticomunista, y hasta cierto punto, antijudío, así como un 
discurso militante que promovía la lucha contra las herejías, el rechazo 
a cualquier contemporización con los no católicos y una aversión al 
laicismo, todo en favor del retorno de la presencia de lo religioso en el 
ámbito de lo político y social. 
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Estos sectores se agruparon, principalmente a partir de la década 
de 1970, en las diversas vertientes del autoproclamado “tradicionalismo 
católico”, nombre que toman por verse a sí mismos como los defensores 
por excelencia de la verdadera Tradición Católica traicionada por las 
innovaciones conciliares. La ciudad de Guadalajara, como se comentará 
en el presente texto, ha sido terreno fértil para la acción de estos grupos. 


El anticomunismo como elemento esencial 
del tradicionalismo católico 


El marxismo en general, y desde luego sus variantes socialistas y 
comunistas, fueron objeto de condena por parte de las altas autoridades 
eclesiásticas, particularmente desde mediados del siglo xix y durante 
buena parte del siglo xx. 

Los papas Pío 1x, León xi, Pío xi y Pío x11, condenaron severamente al 
marxismo en cualquiera de sus vertientes y desde luego cualquier tipo 
de colaboración de los católicos con los partidarios de dicha ideología. 
Entre estas condenas destaca la encíclica Divini Redemptoris de 1937, 
en la que Pío xi califica al comunismo de “intrínsecamente perverso”. 

A partir de la asunción al papado de Juan xxi y en especial del 
“aggiornamento' de la lglesia a partir del Concilio Vaticano 1, disminuyó 
notablemente el vigor del tono de las condenas. Si bien no puede hablarse 
de una aceptación plena de la colaboración de los católicos con los marxistas 
y mucho menos de las tesis materialistas, el énfasis puesto en encíclicas y 
documentos como Pacem In Terris o Gaudium et spes, en la solidaridad 
humana y en la preocupación por la igualdad social, fueron el punto de 
partida del acercamiento de numerosos clérigos a la izquierda política. De 
ello se derivaron tendencias innovadoras, especialmente en América Latina, 
las cuales se manifestaron en diversas expresiones, desde la experiencia 
de los curas guerrilleros, hasta la aparición de la Teología de la Liberación 
y el inicio de la organización de las Comunidades Eclesiales de Base. 
Dichos fenómenos fueron propiciados por las progresistas declaraciones 
de los obispos congregados en la reunión de la Conferencia General del 
Episcopado latinoamericano (ceLam) de 1968 en Medellín, Colombia. 

Ante este panorama, los núcleos tradicionalistas se inconformaron 
por lo que consideraban el avance de la infiltración comunista en el 
seno de la Iglesia, iniciándose una crítica sistemática hacia los clérigos 
cercanos al progresismo, la cual en algunos casos fue evolucionando 
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hacia una serie de cuestionamientos a la jerarquía eclesiástica en su 
conjunto, e inclusive, hacia el papado. 


Las vertientes del tradicionalismo católico 


Los tradicionalistas aun cuando comparten muchos puntos en común, 
se dividen fundamentalmente en tres corrientes:* 

A) Sedevacantismo.- Es la más radical de las vertientes y se identifica 
por considerar a los pontífices romanos, desde Juan xxi hasta el actual 
Francisco, como herejes, y consecuentemente argumentan que la 
sede papal ha estado vacante desde la muerte de Pío xi. La autoridad 
de estos grupos la ejercen algunos obispos, la mayoría de los cuales 
argumentan la legitimidad de sus ordenaciones al provenir su línea de 
sucesión apostólica? de las consagraciones episcopales hechas por el 
prelado vietnamita Martín Ngo Dinh Thuc. 

B) Lefebvrismo.- Se les denomina así a los seguidores de la Fraternidad 
Sacerdotal San Pio x (FssPx), organización fundada en 1970 porel arzobispo 
francés Marcel Lefebvre. Es el sector tradicionalista más consolidado a 
nivel mundial y con mayor cantidad de seguidores. Consideran que todos 
los papa, incluyendo a Juan xxi y a sus sucesores, son legítimos ocupantes 
de la Sede de Roma, pero consideran que es un deber el no obedecerlos 
en lo que se refiere a las medidas innovadoras que son consecuencia de 
los postulados del Concilio Vaticano 1, consideradas como contrarias a la 
auténtica Tradición. 

Sus líderes fueron excomulgados en 1988 por Juan Pablo 11, pero en 
2009 Benedicto xvi levantó dicha sanción, aunque sin otorgarles un estatus 
canónico reconocido oficialmente. Respecto a los sedevacantistas, el 
arzobispo Lefebvre decía “el argumento de los que niegan la existencia del 
papa pondría a la Iglesia en una situación muy complicada. La visibilidad 
de la Iglesia es tan necesaria para su existencia, que no parece que Dios 
pueda omitirla durante decenas de años ¿Quién nos diría donde está el 


1 Podría tomarse en cuenta la presencia de una cuarta vertiente, la de los seguidores de la tesis del 
“casisiacum” desarrollada por el clérigo francés Georges de Nantes según la cual “formalmente no hay 
papa, pero materialmente si lo hay y por tanto hay que esperar su conversión”. Esta corriente prácticamente 
no se halla presente en México, al menos abiertamente, por lo que no se tomará en cuenta en este texto. 


2 La línea de sucesión apostólica es, desde el punto de vista católico, el principal argumento para 
considerar como válida la ordenación de un obispo. Se basa en la tradición de que todos los obispos 
conservan una sucesión ininterrumpida, que se podría rastrear desde las ordenaciones de los primeros 
obispos hechas por los apóstoles que trataron directamente con Jesucristo. 
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futuro papa? ¿(Cómo podría ser designado si no hay cardenales? En eso hay 
un espíritu cismático. Nuestra Fraternidad se niega de manera absoluta a 
entrar en esos argumentos”. * Con estas palabras Lefebvre descalificó a los 
sedevacantistas, aunque en otras ocasiones, algunas de sus declaraciones 
mostraron una relativa cercanía a la idea del desconocimiento de la autoridad 
romana posconciliar pero sin declararlo abiertamente. 

C) Antiprogresismo posconciliar.- Esta es una categoría que el autor 
de este texto propone para clasificar a los católicos que manteniendo 
la obediencia plena a la autoridad del Papa, tienen como uno de 
sus objetivos conservar la misa tridentina, o bien, promueven una 
interpretación conservadora del Concilio Vaticano 11, que implica 
posturas anticomunistas y antiliberales. En los años setenta y ochenta 
ideólogos católicos como Salvador Abascal, Celerino Salmerón, 
Salvador Borrego y Rigoberto López Valdivia, fueron ejemplos de esta 
corriente, mientras que en la actualidad, el grupo de laicos Una Voce 
y la organización de clérigos Fraternidad Sacerdotal San Pedro son 
representativos de esta vertiente. 


Los orígenes del tradicionalismo católico en México 


A partir de la década de 1960, se hicieron presentes en México varias 
expresiones relevantes del progresismo católico, entre ellas podemos 
mencionar, como ejemplos, la introducción del psicoanálisis en la vida 
monástica, promovida por Gregorio Lemercier; la formación de sacerdotes 
decididos al llamado “cambio de estructuras” y con un enfoque crítico hacia 
el celibato, actitud fomentada por el Centro Intercultural de Documentación 
de lván Illich; y las innovaciones litúrgicas, que incluyeron la misa con 
mariachi, la remodelación de la Catedral de Cuernavaca y la colaboración 
abierta con grupos y militantes marxistas del obispo de Cuernavaca Sergio 
Méndez Arceo. 

Ante este panorama, diversos autores católicos criticaron acerbamente 
estas innovaciones radicales, por ejemplo, el exlíder sinarquista Salvador 
Abascal Infante, el sacerdote exjesuita Joaquín Sáenz Arriaga y el laico 
Antonio Rius Facius. En un principio todos ellos argumentaron que el 
progresismo era una rebeldía contra las auténticas disposiciones del 
Vaticano 1 y contra la autoridad papal. 


3 Marcel Lefebvre, Carta abierta a los católicos perplejos, México, Voz en el Desierto, 2003, p. 179. 
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A finales de 1969 se anunció a nivel mundial la imposición de las 
nuevas normas litúrgicas para la misa, lo cual implicaba, además del 
cambio de la lengua de la misma del latín a los idiomas vernáculos, una 
serie de supresiones de oraciones y de modificaciones al rito, que según 
los opositores, hacían disminuir el sentido de sacrificio eucarístico que 
tenía la misa tridentina, transformando la liturgia en sólo una reunión de la 
asamblea de fieles, en la que la presencia de Jesús en el sacramento era 
algo simbólico, al estilo protestante y no real. 

Esto fue el detonante para que algunos negaran la validez de la 
nueva misa y se criticara duramente a las autoridades eclesiásticas 
impulsoras del cambio. Ya desde 1968, Sáenz Arriaga realizó una 
gira por Sudamérica en donde se reunió con varios personajes, entre 
ellos Mons. Antonio Castro Mayer, obispo de Campos, Brasil; Antonio 
Corso de Uruguay, y el escritor argentino Carlos Disandro, quien sería 
de cierto modo, el primero en proponer la teoría sedevacantista.* 
Sin embargo, el pensamiento de Sáenz dio un giro hacia un mayor 
radicalismo, cuando, en 1971 publicó La nueva iglesia montiniana, en 
la que abiertamente se declararía a favor de la teoría sedevacantista. 

Como respuesta a dicha obra, Miguel Darío Miranda decretó el 20 
de diciembre de 1971 la excomunión a Sáenz Arriaga, lo cual generó 
numerosas reacciones en el ambiente del catolicismo nacional, e inclusive, 
le dio cierto renombre al ex jesuita a nivel internacional. En enero de 
1972, Sáenz publicó otro libro en que hace defensa de su postura: Cisma 
o Fe. ¿Por qué me excomulgaron? En esta obra, Sáenz Arriaga declara 
abiertamente su postura en contra de la legitimidad de Paulo v e incita a los 
“buenos católicos” a desobedecer a quien consideraba un “antipapa”: “es un 
imperativo ineludible de nuestra conciencia el que nos obliga a no seguir ya 
en pos de esos malos pastores, por el honor de Dios, por el amor y la fidelidad 
que debemos a la Iglesia, fundada por Cristo [...] no podemos unirnos a 
los “silenciosos” encabezados por el prototipo de las “falsas derechas” [...] 
porque esta postura, que mezcla el “sí” con el “no”, la tesis con la antítesis, 
es un proceso dialectico, totalmente incoherente e inconsecuente, que hace, 
como dije antes, el juego al enemigo, a los demoledores de la Iglesia”.* Para 
Sáenz Arriaga, los grupos conservadores que apoyaban al papado eran 
falsas derechas”, es decir agrupaciones que operaban con la finalidad de 
engañar a los “espíritus leales” y unirlos a la herejía. 


4 Antonio Rius Facius, ¡Excomulgado! Trayectoria y pensamiento del Pbro. Joaquín Sáenz Arriaga, 
México, edición del autor, 1983, p. 134. 


5 Joaquín Sáenz Arriaga, ¿Cisma o Fe? ¿Por qué me excomulgaron?, México, edición del autor, 1972, p. 12. 
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Como dato revelador de la fama internacional de Sáenz Arriaga se 
puede mencionar que días después de su excomunión, un grupo de 
integristas italianos atacaron el escudo del cardenal Miguel Darío Miranda, 
que se hallaba expuesto en Roma, y escribieron pintas de grafiti en los 
muros del Colegio Mexicano, en señal de protesta.* De hecho, el propio 
Sáenz Arriaga visitó Roma, en donde dictó una conferencia en la sede de 
la asociación Civiltá Cristiana y negó la validez de su excomunión.” 

El 1* de octubre de 1972 apareció el primer número de la revista 
Trento, dirigida por el sacerdote Moisés Carmona, residente en 
Acapulco, la cual se convertiría en el medio de prensa oficial del 
sedevacantismo. Este número incluyó un desplegado a favor del 
padre Sáenz, firmado por Oscar Méndez Casanueva. 

En 1973 se publicó el último libro de Sáenz Arriaga Sede Vacante, 
prologado por René Capistrán Garza. En este libro se afirma de 
manera abierta que Paulo vi no era auténtico papa y que la Sede 
Apostólica se encontraba vacante, en espera de un auténtico sucesor 
de Pedro, que mantuviera incólume el depósito de la Fe recibido de 
sus antecesores legítimos. 

Cuando Sáenz falleció el 28 de abril de 1976, Moisés Carmona, clérigo 
con residencia en Acapulco, y uno de los seguidores más destacados 
del sedevacantismo, fue considerado como el líder nacional de esta 
corriente, y en enero de 1977 contribuyó a la creación la Unión Católica 
Trento, organismo que reunió bajo su mando a los sacerdotes y laicos 
que aceptaron el sedevacantismo. 

En Octubre de 1981, Carmona fue consagrado obispo, junto con el 
clérigo Adolfo Zamora Hernández, por el obispo Pierre Martin Ngo Dinh 
Thuc, de origen vietnamita, con lo que estos dos clérigos contaron en 
adelante con la facultad de ordenar obispos por su cuenta. 


Joaquín Sáenz Arriaga y su cercanía con los Tecos 


El tradicionalismo se hallaba en pugna con la nueva doctrina del 
Concilio Vaticano 1 respecto a la libertad religiosa proclamada en 


6 Roberto Blancarte, Historia de la Iglesia Católica en México 1929-1982, México, rce/El Colegio 
Mexiquense, 1992, p. 284, Pacheco, 0p. cit. p. 356. 


7 María Martha Pacheco Hinojosa, “Tradicionalismo católico postconciliar, el caso Sáenz y Arriaga” 
en María Martha Pacheco Hinojosa (coord.) Religión y sociedad en México durante el siglo xx, México, 
Instituto Nacional de Estudios Históricos de la Revolución Mexicana, 2007, p. 353-366. 
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el documento conciliar Dignitatis Humanae, debido a que en él se 
promovía el respeto a la libertad de todos los hombres de practicar 
la religión que su conciencia les indujera. Con ello se terminó con la 
aspiración del catolicismo romano a ser la única religión verdadera, 
y se abrieron las puertas al diálogo con otras religiones, además de 
que se derribó la legitimidad religiosa de los Estados confesionales. 

Los tradicionalistas reconocían a México como eminentemente 
católico, por lo que el Estado ideal debería ser confesional, 
restringiendo la acción de otras confesiones religiosas con el fin 
de evitar la “propagación del error”. De esta forma se oponían al 
liberalismo y a la secularización de lo político, por lo que fueron 
proclives a las ideologías autoritarias que mantenían entre sus 
postulados fuertes argumentaciones favorables al anticomunismo 
y al antijudaismo, aspectos que estuvieron presentes con bastante 
frecuencia en los escritos de Joaquín Sáenz Arriaga, el principal 
ideólogo del sedevacantismo. 

SáenzArriaga nació en Morelia el 12 de octubre de 1899 yfue ordenado 
sacerdote en 1930 en la Compañía de Jesús, desempeñándose los 
primeros años de su ministerio sacerdotal en el contexto del periodo 
posterior a la guerra cristera, en un escenario de relaciones hostiles 
entre la Iglesia y el Estado. Fue director de la Confederación Nacional 
de Congregaciones Marianas entre 1939 y 1947, también tuvo amplia 
experiencia en la formación de jóvenes del medio estudiantil, hecho 
decisivo para que los dirigentes jesuitas en el país lo consideraran el 
candidato idóneo para el adoctrinamiento de jóvenes universitarios en 
la lucha contra el comunismo. 

Desde los años treinta fue un personaje cercano al grupo reservado 
de los Tecos. Dicha organización había estado representada, entre 
otros, por Carlos Cuesta Gallardo y Antonio Leaño Álvarez del 
Castillo, y habían fundado la Universidad Autónoma de Occidente, 
que posteriormente se convirtió en la Universidad Autónoma de 
Guadalajara (ua). Esta fue la primera institución privada de educación 
superior en el país, la cual nació como resultado del conflicto motivado 
por el rechazo a la educación socialista en nivel universitario que 
pretendía implementar el gobierno del estado de Jalisco como base de 
la enseñanza en la Universidad de Guadalajara.? 

Los jesuitas cooperaron con los Tecos en los primeros años de la 


8 Ibídem, p. 348. 
9 Rius, Op. cit. p. 57. 
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UAG para después alejarse paulatinamente de ellos, especialmente 
cuando éstos se opusieron abiertamente a la Compañía de Jesús 
cuando se inauguró el Instituto Tecnológico de Estudios Superiores 
de Occidente (Ireso) a finales de los años 50. A pesar de eso, Sáenz 
Arriaga siempre mantuvo una cercanía bastante importante con dicha 
agrupación debido a que compartía varios aspectos de su ideología, 
especialmente la creencia en la “conspiración judeo-masónica”. 

De los datos que menciona Antonio Rius Facius en su biografía 
del sacerdote michoacano, se puede inferir que Sáenz estuvo 
involucrado en los primeros pasos del Yunque y del Frente Universitario 
Anticomunista*”, aun cuando años más tarde se desarrollaría un fuerte 
enfrentamiento con los dirigentes de estas agrupaciones, especialmente 
con su líder Ramón Plata Moreno. 

Sáenz Arriaga sufrió un par de accidentes automovilísticos que, 
según sus superiores jesuitas, le trajeron como consecuencia una 
serie de problemas psiquiátricos (los cuales al parecer nunca fueron 
demostrados contundentemente), esto motivo una serie de maltratos e 
incomprensiones por parte de los jerarcas de la Compañía de Jesús en 
México? lo que a su vez propició la separación de Sáenz Arriaga de la 
orden y su posterior incardinación como sacerdote de la arquidiócesis 
de México en 1958. 

Su trayectoria como escritor se manifestaría desde 1954 con la 
publicación de La vida conyugal y sus problemas, editada por Jus, dirigida 
entonces por Salvador Abascal, quien años después se convertiría en 
su adversario. A partir del Concilio se publicaron diversas obras bastante 
críticas en cuanto a la apertura de la Iglesia en aspectos tales como el 
diálogo con los judíos, las ideas de los sacerdotes y obispos progresistas 
y las reformas litúrgicas. Dichos cuestionamientos se pueden leer en sus 
libros: El antisemitismo y el concilio ecuménico: ¿qué es el progresismo?; 
El progresismo en la Iglesia, Con Cristo o Contra Cristo; Cuernavaca y el 
progresismo religioso en México; La nueva misa ya no es una misa católica; 
El magisterio de la Iglesia y la nueva Misa; La nueva misa: documentos de 
controversia; y La apostasía del jesuita José Porfirio Miranda y de la Parra. 

No obstante, en estas obras no criticaba abiertamente a la autoridad 
papal, ni la validez del Concilio Vaticano 11, pues su argumentación 
giraba en torno a que la autoridad papal no era respetada y que los 
documentos conciliares eran malinterpretados por curas izquierdistas 


10 Ibídem, pp. 99 y 100. 
11 Pacheco, Op. cif. p. 348. 
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infiltrados en la Iglesia. A pesar de esta relativa moderación, sufrió un 
par de amonestaciones por parte del entonces arzobispo primado de 
México Miguel Darío Miranda. Después de estas obras sus críticas al 
papado fueron cada vez más radicales, tal como se mencionó en el 
apartado anterior. 

Dado que Sáenz Arriaga ejerció una notable influencia en los inicios 
del tradicionalismo en México en general y debido a su cercanía a los 
Tecos, en Guadalajara en particular, se hará a continuación un análisis 
de algunos aspectos del pensamiento del exjesuita. Cabe mencionar 
que el grupo fundador de la Universidad Autónoma de Guadalajara 
invitaba constantemente al ideólogo sedevacantista a Guadalajara 
para impartir conferencias. Las ideas de este clérigo fueron un factor 
que influyó en la estructura del pensamiento de los tradicionalistas de 
Guadalajara. 


Los planteamientos de Joaquín Sáenz Arriaga 
respecto al anticomunismo y la apertura 
a la izquierda en la Iglesia 


Una situación relevante para este clérigo, era lo que él consideraba la 
infiltración marxista en la Iglesia a través del progresismo. Sáenz Arriaga 
atacó en sus escritos a aquellos prelados que tomaban la nueva ruta 
de diálogo con el mundo, auspiciada por el Concilio Vaticano 11. “Para el 
progresismo todas las teorías inficionadas, que han nacido del ateísmo 
y del materialismo dialéctico, purificadas, cristianizadas, pueden ser 
incorporadas definitivamente en la doctrina de la nueva Iglesia, la 
Iglesia sin prejuicios, que acepta todo lo que venga de los enemigos, 
para fusionarse así en la religión de la fraternidad universal”.*? La 
alarma ante la hipótesis de la unificación de todas las religiones en un 
solo credo sincretista como propósito final del ecumenismo, era algo 
común para los tradicionalistas. Se consideraba que esta era una meta 
de la masonería para destruir a la única verdadera religión. 
Para Sáenz Arriaga el comunismo: 
Es incompatible con nuestra religión, como también lo es conlos derechos fundamentales 
del hombre, con nuestras libertades básicas, con la dignidad de la persona humana. 


Luego el comunismo es esencialmente injusto y abiertamente opuesto a la paz del 
mundo. Luego el comunismo está en pie de lucha y nosotros no podemos hablar de 


12 Joaquín Sáenz Arriaga, Cuernavaca y el progresismo religioso en México, México, s/e, 1967, p. 67. 
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paz ni de convivencias pacíficas, sin traicionarnos a nosotros mismos, favoreciendo 
peligrosísimamente el triunfo de nuestros enemigos, que para nosotros significaría la 
esclavitud, la destrucción y la muerte.*? 


En estas líneas se observa un espíritu bélico en contra de todo 
aquello que pudiera concretar una amenaza de la subversión 
marxista, cualquier actitud pacífica podría ser como un suicidio para 
la preservación de la fe. “El comunismo se ha propuesto destruir la 
fe en Dios, lo mismo arrasando templos, edificios destinados al culto, 
que masacrando hombres que tienen en su corazón su propio templo. 
Pretender juntar el comunismo con el cristianismo no puede ser más 
que una claudicación, en el mejor de los casos, pero en el peor, una 
traición”.** De esta manera Sáenz Arriaga consideraba que los jerarcas 
católicos de varios países latinoamericanos, estaban entregando su 
país al peor de los enemigos al intentar colaborar con los marxistas en 
pro de la justicia social. 

Consecuentemente, con esta actitud de profunda condena 
y aversión hacia el marxismo, cancelaba toda posibilidad de 
entendimiento o coexistencia con el comunismo, algo que era un 
tema recurrente en la geopolítica mundial de la época: “¿Es posible 
la coexistencia pacífica entre la Iglesia Católica y el comunismo 
ateo? ¿Puede haber coexistencia entre la afirmación integral del 
Evangelio y la negación totalitaria del comunismo; entre la caridad 
y el odio; entre la luz y las tinieblas? “Quien no está conmigo está 
contra mi” dijo el Divino Maestro, y su palabra eterna tiene la misma 
autoridad y sentido ahora que hace dos mil años”. ** Para el exjesuita, 
no había más opción: luchar enconadamente contra el comunismo 
pues de lo contrario, se estaría traicionando al mismo Cristo. Todo 
aquel que no fuera anticomunista era, según esta postura, un Judas 
que no merecía ser contado entre los verdaderos católicos. 

Evidentemente cualquier acercamiento entre algún clérigo y las ideas 
de izquierda era totalmente condenado por Sáenz, quien denunciaba 
en 1967 el respaldo que Sergio Méndez Arceo, obispo de Cuernavaca, 
daba a Iván Illich y al Centro Intercultural de Documentación (cipoc), el 
cual, según Sáenz, habría sido un núcleo de formación de sacerdotes 
inficionados de marxismo: “el Obispo solapó las “experiencias cristianas” 
de este foco de ecumenismo continental , en donde se refugiaron los 


13 Joaquín Sáenz Arriaga, La nueva iglesia montiniana, prol. de René Capistrán Garza, México, Editores 
asociados, 1971, p. 163. 


14 Sáenz, op. cit. 1972, p. 314. 
15 Sáenz, op. cit. 1971, p. 158. 
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clérigos comunistoides y en donde se publicaron (en Sondeos), los 
escritos mensajes, conferencias, editoriales y artículos periodísticos 
del sacerdote guerrillero de Colombia, Camilo Torres Restrepo”.*? Era 
lógico que para Sáenz el que varios sacerdotes consideraran expresar 
su compromiso cristiano a través de la participación en las guerrillas 
como única forma de “cambiar las estructuras” era algo totalmente 
reprobable. Para él esto era prácticamente una traición a la Iglesia, 
un cambio de bando en el cual el sacerdote dejaba de ser soldado de 
Cristo Rey para convertirse en agente de la subversión marxista. 

Otro ejemplo de esta postura crítica frente al “catolicismo de izquierda” 
se dio cuando el exjesuita criticó una conferencia que impartió Sergio 
Méndez Arceo el 4 de abril de 1967, en la cual al hablar sobre la encíclica 
Populorum Progressio, el obispo de Cuernavaca mencionó que dicho 
documento justificaba la revolución como fuerza motriz generadora del 
cambio de estructuras que prevalecen en los países subdesarrollados 
cuando el imperialismo o las fuerzas contrarias al progreso se oponen a 
éste, y además habría dicho que “el comunismo es la manifestación de cómo 
se realiza el mandato de la redención de Cristo”.*” Como es de esperarse, 
el exjesuita se hallaba totalmente indignado por este tipo de declaraciones 
que le parecían inconcebibles en boca de un jerarca de la Iglesia, para él 
era el colmo que un supuesto “sucesor de los apóstoles” fuera capaz de 
apoyar a quienes habían combatido la religión, considerándola como “el 
opio del pueblo”, y que se viera al cristianismo sólo como un instrumento 
ideológico de una revolución puramente materialista. 

Sáenz Arriaga advertía a los gobiernos civiles sobre los riesgos de 
ser demasiado complacientes con el marxismo: “El mayor peligro, que 
yo veo para nuestro país y para todos los países de América Latina 
es el que las autoridades civiles se dejen adormecer por el canto de 
las sirenas, que, a nombre de Cristo y del Evangelio, a nombre de 
caridad y de justicia social, están haciendo el juego al comunismo 
internacional; le están preparando el camino de su continental 
dominación. Para el progresismo es tiranía el gobierno de El Salvador 
y de Brasil y de Paraguay y de Bolivia y de todos los demás países, 
que, ante el peligro, han reaccionado virilmente, echando del país a 
esos secretos emisarios del vaticano, a esos curas extranjeros, que 
están haciendo el lavado cerebral a las inconscientes multitudes [...] 
que emulan los mítines del partido comunista y nos presentan un falso 


16 Sáenz, op. cit. 1967, p. 10. 
17 Ibídem, p. 207. 
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Cristo revolucionario y guerrillero”*? Sáenz Arriaga como ideólogo 
principal del tradicionalismo en México mostraba en párrafos como 
éste, la proclividad de los anticomunistas opuestos a las reformas del 
Concilio Vaticano 1 a apoyar el accionar de los regímenes autoritarios, 
los cuales aseguraban poner freno a las actividades de los comunistas. 


La cuestión judía en el pensamiento de Sáenz Arriaga 


Hacia la segunda mitad de la década de los sesenta y en los años 
posteriores al Concilio Vaticano |. Aun sin desconocer todavía la 
autoridad papal, Sáenz escribió algunas publicaciones en contra de 
la apertura al diálogo con el pueblo judío promovida en el documento 
conciliar Nostra Aetate. El exjesuita fue un ferviente seguidor de la teoría 
de la “conspiración judeo-masónica” la cual, según diversas obras 
difundidas en los sectores ultraconservadores como Los protocolos de 
los sabios de Sion, estaba detrás del marxismo y de todo movimiento 
social de izquierda. Por ello se hacía necesaria la defensa de los 
católicos en contra del judaísmo en sus múltiples formas de ataque: 
“El problema judío es exclusivamente la legítima y necesaria defensa 
de las esencias mismas de lo que somos, de lo que creemos, de lo 
que amamos, de lo que constituye el patrimonio más sagrado de la 
humanidad. El ataque no es nuestro, es de ellos; no habría defensa si 
no hubiera ataque.”** En este sentido, el diálogo entre judíos y católicos 
era considerado como una traición y una “entrega al enemigo”, los 
católicos no podían bajar la guardia ante un enemigo que desde hace 
dos mil años maquinaba para destruir a los discípulos de Cristo. 

Para Sáenz Arriaga, la recurrente argumentación judía en torno al 
holocausto era excesiva y cualquier compasión hacia el pueblo hebreo era 
perder de vista que ellos son los verdaderos dirigentes de la masonería 
y de los grupos comunistas “¿Acaso son ellos los únicos que han sido 
perseguidos en la historia del mundo? ¿Por qué no condenar también 
específicamente a la masonería y al comunismo, engendros ambos de 
la mafia judía, que han causado millones y millones de víctimas en todo 
el mundo?” ? Sin llegar a cuestionar el holocausto, el exjesuita hace un 


18 Joaquín Sáenz Arriaga, Sede vacante, México, Editores asociados, 1973, p. 314. 
19 Joaquín Sáenz Arriaga, Con Cristo o contra Cristo, México, s/e, 1966. p. 40. 
20 Ibídem, pp. 45 y 46. 
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reclamo contra la centralidad que el holocausto comenzaba a tener como 
“la gran tragedia de la humanidad” dejando en el olvido otras masacres y 
desgracias humanitarias, varias de ellas, según Sáenz, causadas por los 
propios judíos, quienes eran considerados como los principales ejecutores 
de los genocidios generados en los regímenes comunistas, especialmente 
en la Unión Soviética, China y Corea del Norte. 

En 1966, año en que se publicó “Con Cristo o contra Cristo”, uno 
de los libros más antijudíos de Sáenz, éste todavía no desconocía ni 
la autoridad papal ni la del Concilio Vaticano 11, por el contrario, trataba 
de argumentar que no se habían condenado los ataques a los judíos: 

“Sería incorrecto el pretender interpretar las palabras de la Declaración Conciliar (se 
refiere a Nostra Aetate) como una condenación expresa del antisemitismo. La Iglesia 
no entra a discutir los enormes problemas políticos, sociales y jurídicos que el llamado 
antisemitismo puede plantear ante la conciencia humana [...] la Iglesia no pretende 


aceptar las maquinaciones con que la mafia quiera combatir al cristianismo o quiera 
destruir la libertad de los pueblos libres”.? 


De esta manera, según el exjesuita, no existía ningún motivo para los 
católicos de aceptar algún acercamiento o diálogo con los judíos, pues por 
el contrario, los cristianos debían mantenerse firmes en la defensa de su 
propia existencia ante las insidias judaicas que, como desde el momento 
mismo de la crucifixión, pretendían la destrucción del Reino de Dios. 

Sáenz Arriaga veía en el pueblo judío una amenaza constante que 
desde la antigúedad había aspirado al dominio total del orbe, con la 
finalidad de esclavizar a los no judíos: “La fe actual del judaísmo, la que 
explica su historia, la que contradice los designios de Dios, la que ha 
inspirado y dirigido todas sus actuaciones de ese pueblo singularísimo 
en la historia del mundo, es una fe política; es la convicción arraigada 
y viviente, que ese pueblo ha tenido siempre y tiene ahora en su futuro 
destino del gobierno universal del mundo”. Dicho gobierno universal 
estaba ya vigente en germen a través de organismos internacionales 
como la Onu y era una amenaza constante para las tradiciones religiosas 
de los pueblos y se apoyaba en la masonería para borrar la religiosidad 
tradicional de los pueblos. 

En “La nueva iglesia montiniana”, se refiere al papa Paulo vi, cuyo 
nombre verdadero era Giovanni Batista Montini, acusándolo incluso de 
ser un judío encubierto. Cabe mencionar que la cuestión de los presuntos 
orígenes judíos de Montini era uno de los argumentos principales de 


21 Ibídem, pp. 47 y 48. 
22 Ibídem, p. 50. 
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Sáenz Arriaga para descalificar el papado de Paulo vi. Según Rius 
Facius, la prueba de los presuntos orígenes judíos del papa Montini se la 
proporcionó a Sáenz Arriaga una mujer de la nobleza italiana, investigadora 
de genealogía, en el contexto de la siguiente anécdota: “una distinguida 
señora de rancia estirpe, ocupada en revolver viejos infolios [...] descubrió 
en los anales de la nobleza italiana, pruebas de los nexos judaicos de la 
familia Montini”.?2* Es de destacar que para Sáenz Arriaga, cualquier judío, 
aun cuando eventualmente pudiera haberse convertido al catolicismo, no 
dejaba nunca de serlo. Su sangre, su raza, les determinaba el destino de 
combatir a la cristiandad, y la llegada al papado de Montini representaba 
el triunfo del judaísmo sobre el cristianismo, la clave para la destrucción de 
la Iglesia desde dentro y por lo tanto el anuncio de tiempos apocalípticos. 


Los primeros años de la presencia tradicionalista 
en Guadalajara 


En la capital del estado de Jalisco, una vez que se promulgó la misa 
en lengua vernácula, diversos clérigos, particularmente algunos de 
avanzada edad se negaron a celebrar la nueva liturgia y continuaron 
oficiando la misa tridentina. Los sacerdotes Pascual Dávalos, 
Benjamín Campos (jesuita) y Luis Arroyo tuvieron permiso para ello de 
la Arquidiócesis de Guadalajara y daban misa en ciertos templos del 
centro histórico. No obstante, algunos años más tarde, la tolerancia de 
parte del Arzobispado terminó y se vieron obligados a oficiar la misa 
tridentina en domicilios particulares de sus feligreses. 

La agrupación de los Tecos apoyó a algunos de estos sacerdotes. Para 
los años sesenta y setenta, la Universidad Autónoma de Guadalajara se 
había consolidado institucionalmente, y la actividad de los Tecos en el 
ámbito ideológico se expresaba a través de su brazo político militante, la 
Federación Mexicana Anticomunista de Occidente (FemAco). 

A pesar de ser una organización predominantemente política, la 
Femaco fomentó el fortalecimiento de sus lazos con representantes 
del tradicionalismo católico internacional a través de la organización 
de diversos encuentros internacionales, como por ejemplo el Sexto 
Congreso Mundial Anticomunista, en coordinación con la Liga Mundial 


23 Pacheco, op. cit. pp. 350-351. 
24 Rius, op. cit. p. 129. 
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Anticomunista durante agosto de 1972, en donde establecieron lazos 
con el clérigo argentino Julio Meinvielle,? destacado exponente 
del antijudaismo y del anticomunismo en su país, y con grupos 
brasileños opuestos al clero progresista, como la Confederación 
de los Centros Culturales de la Juventud. El dirigente de Femaco 
era Raimundo Guerrero, quien organizó conferencias dictadas por 
Joaquín Sáenz Arriaga?” en la capital tapatía durante los inicios de 
la década de los setenta. Asimismo eran frecuentes los artículos 
contra las actividades y expresiones progresistas de clérigos, como 
Sergio Méndez Arceo o Iván Illich, en el órgano de difusión oficial de 
la agrupación, la revista Réplica. 

En este sentido, parte de la lucha anticomunista de los Tecos 
también se disputaba en el campo de lo religioso, por lo que una 
de las prioridades de la organización fue apoyar a los sacerdotes 
que se oponían al Concilio Vaticano 11, brindándoles los hogares de 
varios de sus militantes para que pudieran celebrar misas. Uno de 
estos sacerdotes era el padre Luis Arroyo quien de hecho a inicios 
de los setenta solía celebrar algunas de las misas de graduación de 
los alumnos de la vas y las bodas de personas ligadas a los Tecos, 
aunque todavía en templos de la arquidiócesis, de hecho, este 
sacerdote era quizás sedevacantista en secreto, aunque siempre 
se mantuvo bajo la obediencia de la jerarquía oficial, incluso se 
dice que celebraba una especie de misa mixta en su periodo en la 
parroquia de Nuestra Señora de la Paz” de la colonia Lafayette. 
Además se establecieron sólidos lazos con Sáenz Arriaga, Gloria 
Riestra y, posteriormente, con Moisés Carmona y los miembros de 
la Unión Católica Trento. 

No obstante, durante los años setenta y ochenta, hubo sacerdotes 
tradicionalistas que prefirieron permanecer independientes de la 
influencia de los Tecos, como por ejemplo el padre Carlos Marquet,* 
quien viajaba regularmente desde Irapuato y celebraba primero en 


25 Monica Naymich López Macedonio, Los Tecos en el México de la primera mitad de los años setenta y su 
proyección trasnacional anticomunista, tesis inédita para obtener el grado de maestra en historia moderna y 
contemporánea por el Instituto de Investigaciones Dr. José María Luis Mora, 2007, pp. 164 y 165. 


26 Ibídem, p. 166 y 176. 

27 Entrevista Austreberto Martínez - Antonio Castillejos, 17 de marzo de 2014. 

28 Entrevista Austreberto Martínez - Ruben Lara (pseudónimo), 3 de julio de 2014. 
29 Entrevista Austreberto Martínez - Hector Gómez, 14 de octubre de 2014. 

30 Entrevista Austreberto Martínez - Mario Baltazar, 23 de abril de 2014. 
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domicilios particulares y posteriormente en una capilla de la colonia El 
Tapatío; el padre Pascual Dávalos, que celebraba en el Templo de La 
Merced; y el padre Juan Correa Guzmán, quien incluso llegó a elaborar 
un “Plan de recuperación eclesiástica”, y celebraba en la Iglesia de 
Ntra. Señora de la Luz en la colonia olímpica, y posteriormente en un 
domicilio cercano al estadio Jalisco.** 

Cabe mencionar que Juan Correa iba a ser nombrado obispo de San 
Juan de los Lagos en 1967, de cuyo seminario había sido rector, pero 
no aceptó la consagración, quizás eso le habría dado al tradicionalismo 
un obispo adicional. Correa falleció en 1981, en 1977 había fundado 
una Unión Católica Trento de Rescate,*? organismo que sin embargo 
no tuvo mayor relevancia. Al parecer, Juan Correa no fue ni amigo ni 
enemigo de los Tecos,*% pero sí mantuvo la distancia respecto a ellos. 
Cuando murió Correa, el padre Marquet heredó su feligresía, aunque 
para atenderla tenía que viajar desde Irapuato, donde debido a la falta 
de recursos tenía que ejercer el oficio de taxista, este sacerdote murió 
en 1987. Se dice que los Tecos lo presionaron para que se mantuviera 
bajo su influencia y que incluso le ofrecían recursos económicos a 
cambio de su subordinación,** pero Marquet nunca aceptó. 

Por su parte, el padre Benjamín Campos, quien fue miembro de la 
Compañía de Jesús, oficiaba en varias casas particulares, una de ellas 
ubicada en la calle Esteban Alatorre de la colonia Olímpica,* y otra en 
la calle de Marsella 58 en la colonia Lafayette, en el domicilio de Alfonso 
Rivas Salmón, destacado arqueólogo de la Universidad Autónoma 
de Guadalajara. También llegó a celebrar un tiempo en el Templo del 
Carmen?” en los años setenta, cuando la arquidiócesis tapatía tenía cierta 
tolerancia a los sacerdotes que se negaban a celebrar el nuevo rito. Los 
Tecos, aunque al parecer lo apoyaron un tiempo, consideraban al padre 
Campos demasiado tibio y poco confiable.?? Campos tampoco confiaba 
en ellos y de hecho nunca se declaró abiertamente sedevacantista, 
además de que recomendó a sus feligreses que cuando él muriera, 


31 Entrevista Austreberto Martínez - Carlos Maraveles, 18 de mayo de 2014. 

32 Ibídem 

33 Entrevista Austreberto Martínez - Roberto Morelos (pseudónimo), 25 de octubre de 2014. 
34 Ibídem 

35 Entrevista Austreberto Martínez - Ernesto Castillejo, 10 de abril de 2014. 

36 Entrevista Austreberto Martínez - Héctor Gómez, 14 de octubre de 2014. 

37 Entrevista Austreberto Martínez - Rubén Lara (pseudonimo), 3 de julio de 2014. 


38 Entrevista Austreberto Martínez - Agustin Márquez (pseudónimo),5 de junio de 2014. 
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acudieran a recibir los servicios sacerdotales de parte de la Fraternidad 
Sacerdotal San Pio x.** 


Algunos aspectos del conflicto entre 
Los Tecos y El Yunque 


La postura religiosa de los Tecos, afín al tradicionalismo, provocó en los 
años sesenta y setenta un duro enfrentamiento con otra organización 
también de índole reservada, El Yunque, quienes sostenían también 
una postura anticomunista y conservadora pero que reconocía la 
autoridad de Paulo vi, y cuyos organismos visibles eran el Movimiento 
Universitario de Renovadora Orientación (muro) y la Guardia Unificadora 
Iberoamericana (Guia). 

Según algunos investigadores, esta rivalidad llegó a grados de 
violencia extremos*, pero otra vertiente poco explorada de esta disputa 
es la expresada en medios impresos, como folletos y panfletos, por lo que 
para ejemplificar los niveles de este conflicto se citarán algunos párrafos 
de un material con evidencias de haber sido elaborado por los Tecos en 
el que se menciona lo siguiente: “muRO-GUIA-YUNQUE es Una asociación 
criminal, que corrompe a los jóvenes que caen en sus manos, que induce 
a adolescentes a vicios como el consumo de drogas y el homosexualismo; 
que a pretexto del fervor religioso, inculca a sus miembros una mística 
heterodoxa que los convierte en instrumentos ciegos en manos de sus 
dirigentes secretos; y que sus dirigentes utilizan a miembros fanatizados 
para golpear, asaltar e incluso asesinar”. * Como puede notarse, este 
folleto tiene como destinatarios a los padres de familia de posibles nuevos 
reclutas yunquistas, describiendo a esta organización reservada y a sus 
organismos públicos visibles como una agrupación prácticamente criminal 
y nada recomendable para la juventud. 

Más adelante los Tecos acusaban al Yunque de ser una “falsa 
derecha”, es decir un grupo anticomunista, nacionalista y conservador 


39 Entrevista Austreberto Martínez - Alejandro Casados, 12 de agosto de 2014. 


40 Cfr. Fernando M. González, “Sociedades reservadas católicas y democracia” en Roger Bartra (comp.) 
Gobierno, derecha moderna y democracia en México, México, Herder/Fundación Konrad Adenauer, 2009, 
pp. 152-158. 


41 Roberto Santamaría, Radiografía del muRO-GUIA- YUNQUE, S/L, s/E,1977, p.17 
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sólo en apariencia: “El propósito final del muro, las metas y objetivos de 
la organización no son la lucha contra el comunismo, sino facilitar su 
avance en México, saboteando toda resistencia, localizando los sectores 
de sinceros católicos y anticomunistas para infiltrarlos, controlarlos y 
neutralizarlos”.*? En este sentido se pretendía presentar al Yunque como 
una trampa para aquellos que deseaban ver a México libre de la amenaza 
soviética en el contexto de la guerra fría, y se les presentaba como un 
núcleo experto en maniobras de infiltración de grupos católicos, que 
según la interpretación difundida por los Tecos, tendría por objetivo hacer 
sucumbir a los nacionalistas y entregarlos al enemigo. 

Asimismo, conscientes de los argumentos que los yunquistas 
utilizaban para desprestigiar a los Tecos, éstos reviraban tratando 
de convertir las acusaciones en su contra, en argumentos contra el 
adversario: “El murRo-GuIa- Yunque desprestigia la lucha en contra del 
marxismo, atacando a las organizaciones que de forma sincera y 
efectiva están dando la batalla en contra de los grupos comunistas. 
Para ello usan todo tipo de calumnias, acusándolos de anti-cristianos, 
fascistas, violentos, radicales, oscurantistas, etcétera y presentándose 
ellos como los únicos perfectos”.* 

Por otro lado, se acusaba de diversos actos ilícitos al muro haciendo 
eco de rumores que se difundían en el momento en que se escribió 
el texto: “El muro es una organización inmoral, delictiva y corruptora, 
que simula defender ideales patrióticos y cristianos, pero que hace 
lo contrario de todo lo que predica asemejándose en sus técnicas: 
mentiras, asesinatos, secuestros, tráfico de drogas etcétera a las que 
emplean en México organizaciones subversivas comunistas”.** Según 
estos argumentos, el Yunque habría tenido poco que diferenciarse de 
sus tácticas de las guerrillas marxistas de su época. 


Intervención de Los Tecos en el conflicto de Atlatlahucan 


En 1976 algunas personas cercanas a los Tecos trataron de intervenir 
en favor del tradicionalismo en el poblado de Atlatlahucan, en 


42 Ibídem, p. 18. 
43 Ibídem, p. 22. 


44 Alberto Hernández Rojas, El muRo-GuIA- YUNQUE es una organización inmoral, delicitiva y corruptora, síL, 
s/e, 1976, p. 8. 
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Morelos, donde desde 1968 se había dado un conflicto local en el 
que progresistas y tradicionalistas se disputaban periódicamente la 
presidencia municipal. 

Contactaron a Elena Villanueva, la líder de la facción tradicionalista del 
poblado, a través de Anacleto González Guerrero, presunto representante 
en la Ciudad de México de los Tecos e integrante de la naciente Unión 
Católica Trento, y quien le decía la “Juana de Arco”, y de Francisco 
Venegas.* En ese año de 1976, la Unión católica Trento participó en 
la invitación que se hizo al arzobispo Marcel Lefebvre para que en la 
visita al país que el prelado tenía intención de hacer se incluyera una 
visita a Atlatlahucan. Finalmente no se le autorizó la entrada a México al 
arzobispo francés, pero aun así, el 6 de agosto celebró la misa tridentina 
en el pueblo morelense un representante suyo, el sacerdote Michel André, 
en concelebración con el clérigo sedevacantista Esteban Lavagnini, quien 
residía en el cercano pueblo de Jumiltepec. 

Durante esta misa se observaron mantas donde los feligreses pedían la 
excomunión del entonces obispo Méndez Arceo, y lo acusaban de ser “uno 
de los principales jefes del plan marxista infiltrado en la Iglesia Católica” 
46 Ante esta ceremonia, Méndez Arceo publicó un documento en el que 
decía entre otras cosas, que la liturgia celebrada el 6 de agosto fue una 
“fiesta antipapal” y que el Consejo Presbiteral, obediente a su autoridad, 
había ya declarado previamente que Lavagnini estaba excomulgado, y que 
“todas sus celebraciones son ficticias o invalidas, por lo que los fieles al 
acudir a él en demanda del sacramento, provocan y mantienen la división 
de la comunidad”.* De esta manera lo que ocurría en Atlatlahucan era 
un asunto que generaba cada vez mayor interés entre quienes sostenían 
posturas opuestas en lo que respecta a la recepción de las directrices del 
Concilio Vaticano 1. 

Por su parte, el ideólogo tradicionalista Manuel Magaña mencionó 
acerca de este suceso: “la presencia del padre Michel André constituyó 
un alivio para el espíritu de los católicos del pintoresco pueblecito 
morelense [...], quienes desde hacía ocho años habían corrido al 
“obispo rojo”, Sergio Méndez Arceo”.* 


45 Entrevista Austreberto Martínez - Manuel Lara (pseudónimo), 6 de junio de 2014 y entrevista Austreberto 
Martínez - Elena Villanueva, 21 de agosto de 2013. 


46 Manuel Magaña Contreras, La Hora de la Bestia, México, s/g, 1977, p. 197. 


47 Citado en Artemia Fabre Zarandona, Continuidad o ruptura, relaciones de poder: un conflicto politico 
religioso, México, tesis inédita para obtener el grado de licenciada en Antropología Social por la uam-1, 
1985, p. 111, 34. 


48 Magaña, op. cit. p. 196. 
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Mes y medio más tarde, el 21 de septiembre en la fiesta patronal más 
importante del pueblo, la de San Mateo apóstol, acudió a celebrar la 
misa el sacerdote Moisés Carmona, entonces líder a nivel nacional de 
la Unión Católica Trento. A esta celebración acudieron tradicionalistas 
de todo el país, especialmente de Guadalajara, Acapulco y la Ciudad de 
México, lo cual demostró que el caso de Atlatlahucan era ya conocido y 
apoyado por varios correligionarios a nivel nacional. 

En la homilía pronunciada por el padre Carmona, proclamó entre 
otras cosas “no estar de acuerdo con el Concilio Vaticano 11, porque “con 
su declaración de la libertad religiosa niega que haya una sola religión 
verdadera, la Católica”.**Conla visita de este sacerdote, quienfue el sucesor 
de Joaquín Sáenz Arriaga en el liderazgo nacional del tradicionalismo, 
Atlatlahucan se convertía para los fieles afines a esta corriente en un 
ejemplo de resistencia contra las innovaciones posconciliares 

Después del momento apoteósico que representó la misa del día de 
San Mateo, vendrían días difíciles para la Sra. Villanueva, pues tras 
acusaciones de haber agredido a una hija del presidente municipal, 
al parecer sin haber sido nunca comprobadas, fue encarcelada. Esto 
paradójicamente aumentó su prestigio, pues muchos de sus seguidores 
consideraron injusto este castigo y la veían como una mártir de la causa 
tradicionalista, su estancia en prisión también ayudó a Villanueva 
a consolidar sus contactos con actores extralocales, incluso con 
representantes del gobernador León Bejarano.* Asimismo a través de 
la Unión Católica de Trento, los Tecos le proporcionaron asesoría legal, 
lo cual le ayudó a salir de prisión en sólo unos meses. 

Después de su salida de la cárcel, los Tecos, con la intermediación 
de Anacleto González Flores Guerrero, llevaron a Doña Elena a 
Guadalajara, en donde además de visitar la Universidad Autónoma 
de Guadalajara, dio su testimonio en varios foros afines al 
tradicionalismo. En la capital jalisciense se encontró con “los jóvenes 
católicos universitarios, quienes le regalaron libros y la alentaron 
a continuar con la religión tradicional”.*? Según relato de la Sra. 
Villanueva,*? los Tecos se encargaron de todos sus gastos de viaje 
y del hospedaje. 


49 Ibídem, p. 250. 


50 Norma Elizondo Mayer-Serra, La relaciones de poder en Atlatlahucan, Morelos, México, tesis inédita 
para obtener el grado de licenciada en Antropología Social por la vam-1,1984, p. 117. 


51 Fabre, Op. cit. p..1. 36. 


52 Entrevista Elena Villanueva-Austreberto Martínez, 14 de agosto de 2013. 


517 


A partir de esta intervención crecieron los contactos entre Elena 
Villanueva y otros actores extralocales, incluso algunos que estaban 
ligados con el Partido Revolucionario Institucional, lo que fortaleció su 
posicionamiento como líder tradicionalista en Atlatlahucan, así como 
la influencia de esta corriente en la presidencia municipal de dicho 
poblado morelense. 


La llegada a Jalisco y a México del Lefebvrismo 


A mediados de la década de los setenta Héctor Gómez, ligado a la 
UAG, tomó contacto con la Fraternidad Sacerdotal San Pío x de Marcel 
Lefebvre.** Años después, gracias en buena medida a las gestiones 
del matrimonio de los señores Guadalupe y Philippe Nordin, de origen 
francés,” un grupo de sacerdotes de esta agrupación internacional 
organizó algunos retiros en diciembre de 1979 y 1980 en la zona del 
Volcán de Colima, presididos por el padre Michel Faure y el padre Juan 
María Khron. De estos retiros surgieron algunas vocaciones para el 
seminario de La Reja en Argentina, entre ellos Héctor Gómez, quien 
sin embargo renunció después de unos meses y asumió puestos 
relevantes en la Universidad Autónoma de Guadalajara. * También se 
logró que el arzobispo francés incluyera en su visita a México en 1981 
a la capital jalisciense. 

Entre 1981 y 1984 los padres Jean Lafitte y Regis Babinet, que 
residían en El Paso, Texas, viajaban constantemente a Ciudad Juárez? 
y más ocasionalmente a otras partes del país incluyendo Guadalajara. 

La presencia de los sacerdotes lefebvristas de la rssPx se hizo 
patente en Jalisco en 1984, cuando con el apoyo tanto de personas 
cercanas a la uac como de otras familias tradicionalistas, fundaron 
el Priorato de San Atanasio” y se instalaron en Zapotiltic, en una 
propiedad donada por las hermanas María Isabel y Ana María 


53 Entrevista Austreberto Martínez - Hector Gómez, 14 de octubre de 2014. 
54 Entrevista Austreberto Martínez - Guadalupe y Philippe Nordin, 23 de octubre de 2014. 


55 Bernard Tissier de Mallerais, “Un combate por la Iglesia, los hijos de los cristeros”, Dios nunca muere, 
año 2011, no. 34,35 y 36, edición especial, p. 8. 


56 Ibídem, p. 9. 


57 En la estructura de la Fraternidad Sacerdotal San Pio x, los prioratos son menores en jerarquía a los 
distritos y son componentes de éste, podría compararse aunque sin exactitud total a lo que una parroquia 
es para una diócesis 
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Contreras Villalvazo, la cual se acondicionó como casa de retiros y 
recibió el nombre de “Casa San Rafael Arcángel”. Desde esta casa 
viajaban a Guadalajara con regularidad para celebrar misas en 
domicilios particulares, especialmente en el de la familia Nordin, en 
el que se atendía aproximadamente a 15 familias.*$ En septiembre de 
1984, ayudado por el padre Ramón Anglés, el sacerdote italiano Giulio 
María Tam se instaló como superior de la nueva casa autónoma de la 
FssPx de Zapotiltic, puesto que desempeñó hasta julio de 1985, periodo 
en que desarrolló una cercana relación con los Tecos, convirtiéndose 
en esos años en el principal enlace entre la organización reservada y la 
Fraternidad” (presumiblemente los integrantes del grupo que eran de 
tendencia lefebvrista). En los ochenta los sacerdotes de la rssPx eran 
apoyados ocasionalmente por el jesuita Benjamín Campos. 

La causa autónoma se convirtió en la sede del Distrito de México, 
asumiendo el cargo de superior de Distrito el padre Michel Faure, 
mientras que Tam regresó a Italia dejando la dirección del priorato local 
en manos de los sacerdotes Basilio Méramo y Álvaro Calderón. No 
obstante, la sede de Distrito a nivel nacional cambiaría a la Ciudad de 
México en 1987 por lo que en Guadalajara sólo se conservó la sede del 
Priorato de San Atanasio a donde regresó el padre Tam para dirigirlo 
de nuevo. Hacia finales de la década una persona ligada a los Tecos 
consiguió para la rssPx una casa en la calle de Fernando de Celada 
ubicada cerca de la Glorieta de la Minerva, en donde pudieron celebrar 
la misa de forma más adecuada. Entre 1987 y 1988, llegaron a apoyar 
al padre Tam los sacerdotes Sergio Ruiz, Jesús Becerra y Rafael Lira, 
en aquel entonces todavía como lefebvristas. 


La promoción del Sedevacantismo 


Además de los sacerdotes, en su mayoría extranjeros, que integraron 
a la primera generación en Jalisco de la Fraternidad Sacerdotal de San 
Pio x, durante los años ochenta los Tecos apoyaban el desarrollo del 
sedevacantismo en Guadalajara, dejando a sus seguidores en la libertad 
de elegir entre ambas corrientes. Una persona, al parecer ligada la uac, 


58 “Entrevista al padre Jean Michel Faure, primer superior del distrito de México y América Central”, Dios 
nunca muere, año 2011, edición especial, núms. 34-35-36, p. 20. 


59 Tissier de Mallerais, op. cit. p. 9. 
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ofreció acondicionar como capilla una casa localizada en la calle de 8 de 
Julio del centro de la ciudad, en donde celebró misa aproximadamente 
entre 1982 y 1991 José de Jesús Roberto Martínez, quien fue ordenado 
obispo por Moisés Carmona en 1982 y se convirtió en un punto de 
referencia para los sedevacantistas tapatíos que consideraban a los 
lefebvristas como ambiguos y tibios en su postura respecto al papado. 
En estos años ochenta el obispo Martínez atendía solo, sin apoyo de 
ningún otro sacerdote que lo ayudara,* prácticamente a toda la feligresía 
sedevacantista afín a los Tecos, mientras que los lefebvristas se apoyaban 
en los recién llegados sacerdotes de la Fraternidad Sacerdotal San Pio x. 

Hacia 1981, una parte de los sedevacantistas tapatiíos acudía con 
el padre Esparza quien oficiaba, tolerado por la Arquidiócesis, en el 
Templo de la Merced, pero cuando este murió, el obispo Martínez fue 
enviado a Guadalajara y antes de comenzar a celebrar en la capilla 
de la calle 8 de julio, acudía a celebrar en la casa del Sr. Félix Tafolla, 
ubicada en la calle de Mezquitán en la colonia Guadalupana.* Tiempo 
después, Francisco Garibi Velasco fue el enlace entre Martínez y los 
Tecos*? para que estos aprobaran que el prelado sedevacantista fuera 
a celebrar en la casa ubicada en la calle de 8 de julio. 

En los años ochenta, según algunos testimonios orales, se registraron 
en la colonia Santa Margarita enfrentamientos entre miembros de 
las comunidades eclesiales de base y los Tecos. Incluso se dice que 
en los años ochenta, los Tecos a través de miembros del Pentatlón 
Militarizado, fundado en Guadalajara por Antonio Leaño Álvarez del 
Castillo y quien era cercano a este grupo, hicieron repartos de volantes 
contra las comunidades de Base, que muchas veces degeneraban en 
golpes y trifulcas.* Esto habla de la férrea oposición que la Teología de 
la Liberación, considerada como la máxima expresión de la penetración 
marxista en la Iglesia, había generado en el tradicionalismo católico. 


60 Entrevista Austreberto Martínez - Agustín Márquez (pseudónimo), 11 de junio de 2014. 


61 Luis Alberto Madrigal, “La línea Thuc y su excelencia José de Jesús Roberto Martínez y Gutierrez”, 
Auxilum Christianorum, año 4, época 1, 7 de enero de 2001, pp. 5 y 6. 


62 Entrevista Austreberto Martínez - Rubén Lara (pseudónimo), 20 de julio de 2014. 


63 Entrevista Vicente Leal-Leonor Martínez, 2 de noviembre de 2010. 
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El inicio de la fragmentación entre los 
tradicionalistas de Guadalajara 


Varios jóvenes de Guadalajara que tenían una formación ideológica 
basada en el anticomunismo y el antijudaismo, viajaron al seminario 
lefebvrista de La Reja, en Argentina, algunos de ellos habrían sido 
cercanos a los Tecos. 

En 1989 ocurrió un grave conflicto en el que varios de ellos se vieron 
envueltos, el cual se debió a que supuestamente en los funerales 
del padre del sacerdote Michel Faure descubrieron que había 
algunos elementos que hacían sospechar del judaísmo del difunto 
y por consecuencia del de su hijo, quien tenía un cargo importante 
en el seminario. *% Lo anterior, para una mentalidad formada en un 
antijudaismo que considera a los hebreos capaces de urdir tramas 
complejas para infiltrar organismos antagónicos, era una situación 
sumamente grave. 

Este hecho generó una serie de protestas ante el padre Franz 
Schmidberger, quien era superior general de la Fraternidad Sacerdotal 
San Pio x en ese momento, las cuales fueron desoídas, lo cual motivó 
que varios sacerdotes y seminaristas abandonaran en masa a la 
organización por considerarla infiltrada por el judaísmo. Entre los que 
salieron por esta causa de la asociación lefebvrista se hallaban los 
sacerdotes Sergio Ruiz Vallejo, Jesús Becerra Rodríguez y Rafael 
Lira Gutiérrez, así como los seminaristas Luis Alberto Madrigal, el 
guatemalteco Luis Armando Argueta y los argentinos Hugo Daniel 
Squetino y Juan José Squetino. En total fueron cinco sacerdotes y 
veinte seminaristas los que en esta coyuntura abandonaron a la rssPx. 

Este conflicto motivó una serie de problemas entre algunos sectores 
de los Tecos y la Fraternidad Sacerdotal San Pio x, que devino en un 
enfriamiento de las relaciones entre ambos y en la división de la feligresía. 

Una parte del grupo de sacerdotes y seminaristas que abandonaron 
la FssPx, como Sergio Ruiz, Rafael Lira y José Becerra, después de 
permanecer un tiempo en la capilla de la calle de Fernando de Celada 
(a donde habían llegado desde hacía aproximadamente dos años) 
adoptaron el sedevacantismo y fueron acogidos por el obispo José de 
Jesús Martínez, teniendo como sede la capilla de la calle de 8 de julio. 
Los fieles que quisieron permanecer leales a la Fraternidad Sacerdotal 


64 Entrevista Austreberto Martínez - Sergio Ruiz, 19 de febrero de 2014. y entrevista Austreberto Martínez 
- Jesus Becerra, 2 de octubre de 2014. 
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San Pío x fueron apoyados por el sacerdote Giulio María Tam y 
después de celebrar la misa por un tiempo en la casa de la familia 
Nordin, consiguieron una bodega en la calle de Arista, en la colonia 
Santa Teresita, en donde poco a poco fueron construyendo una capilla. 
El conflicto anterior fue el inicio de una serie de fragmentaciones, 
divisiones y conflictos que generaron múltiples divisiones entre 
sacerdotes y fieles sedevacantistas en Guadalajara a lo largo de los 
años noventa del siglo xx y la década del 2000, y que propició la creación 
de nuevas organizaciones tradicionalistas como la Obra Mariana 
Carmelitana, la Fundación San Vicente Ferrer, la Sociedad Católica de 
Jesús y María (con sede en Argentina), y también la creación de varias 
capillas encabezadas por varios sacerdotes independientes, como 
Rafael Lira y Alberto Speroni. Dicha fragmentación persiste hasta el 
presente entre los sedevacantistas, la mayoría de las veces motivada 
no por cuestiones doctrinales sino por motivos personales, en tanto 
que los fieles del lefebvrismo en la capital jalisciense han conservado 
la unidad, al menos hasta antes de la expulsión de la Fraternidad 
Sacerdotal San Pío x del obispo Richard Williamson en 2012. 


Conclusiones 


El tradicionalismo en Guadalajara ha tenido un desarrollo notable, 
propiciado en buena medida por la influencia de la organización 
reservada de los Tecos, ya sea por el apoyo práctico que han 
dado a algunos clérigos, o bien por la influencia de la ideología 
anticomunista, antijudía y antiliberal que difunden entre sus 
seguidores. Aun desligándose totalmente de la organización, esta 
ideología continúa formando parte de las convicciones de los 
militantes del tradicionalismo, lo que propicia una continuidad en el 
rechazo hacia varios de sus seguidores. 

El pensamiento de Joaquín Sáenz Arriaga es una muestra de los 
fundamentos ideológicos del discurso tradicionalista, y especialmente 
en lo que respecta al anticomunismo y al antijudaismo, es un ejemplo 
notable de los planteamientos de los ideólogos de esta corriente, misma 
que era inculcada en los fieles. 

Resulta notable que los Tecos hayan propiciado la expansión y 
difusión tanto del lefebvrismo como del sedevacantismo, cuando entre 
ambas corrientes tradicionalistas existe una diferencia insalvable, que 
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es la creencia o no de si los papas, desde Juan xxi a Francisco, son o 
no legítimos. Al parecer, su objetivo en el ámbito de lo religioso radica 
en oponerse a las reformas del Concilio Vaticano 11 y a conservar la misa 
tridentina; y en lo político, a evitar cismas y conflictos entre aquellos 
que están ligados a ellos o a la Universidad Autónoma de Guadalajara. 

La existencia de sacerdotes y grupos de fieles, que aun siendo 
tradicionalistas, se han mantenido ajenos a la influencia del grupo 
creador de la uac, es un rasgo que ha definido la identidad de varios 
de ellos, haciendo de su oposición a los Tecos, un rasgo que fortalece 
su independencia y su identidad diferenciada, aun cuando religiosa e 
ideológicamente posean el mismo sistema de pensamiento. 

El tradicionalismo católico surgió en una época de posiciones 
ideológicas irreductibles pues en el contexto de la guerra fría, la 
amenaza del comunismo, manejado en secreto por el judaísmo según 
los sectores católicos más conservadores, era una preocupación 
percibida como cada vez más amenazante, y con las innovaciones del 
Concilio Vaticano 11, algunos sectores católicos, consideraron que la 
Iglesia había sido transformada de modo que ayudara en el avance 
comunista internacional. 

Aun después de la Caída del Muro de Berlín, esta actitud de oposición 
a las innovaciones conciliares se mantuvo en el tradicionalismo, 
debido a que, de acuerdo con las interpretaciones más recientes del 
conservadurismo radical católico, los judíos mantienen el dominio 
mundial ahora con el impulso a la globalización económica y financiera, 
y de la corrupción generalizada de las costumbres, para la cual es 
indispensable una Iglesia desacralizada, mundana y pacifista a ultranza. 

Los tradicionalistas se ven a sí mismos como parte de una resistencia a 
la dominación global judía en favor de la vuelta a una sociedad plenamente 
cristiana. En una mentalidad, en la que se conjugan aspectos religiosos 
e ideológicos, se mezclan lo político y lo espiritual y se trata de mantener 
un espíritu de Cruzada contra el mundo moderno, según el cual, aun 
cuando sean numéricamente pocos en la lucha, lo único que vale es la 
preservación de los sacramentos según su ritual auténtico y que serían los 
únicos que pueden conducir a la salvación eterna de las almas. 
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La vida de un sacerdote incómodo 
en el Arzobispado de México 
Antonio Roqueñí Ornelas, 1934-2006 


Andrea Mutolo 
Academia de Historia y Sociedad Contemporánea 
Universidad Autónoma de la Ciudad de México 


Antonio Roqueñí nace en la Ciudad de México el 11 de septiembre de 
1934, fue el mayor de catorce hermanos. Sus orígenes son de gran 
importancia para poder entender plenamente su biografía y sus obras; 
por esta razón quiero describir a su familia. De esta forma, considero, 
será más fácil entender lo que sucesivamente hizo durante su vida. 

Siendo el hermano mayor, tenía el mismo nombre que el papá; 
Antonio Roqueñí,* quien era abogado, egresado de la unam y que 
hizo una exitosa carrera política en el Pri de Hidalgo. Según los 
hermanos de Antonio Roqueñí ? la fama de Antonio Sénior era la de 
ser un político altruista, ya que siempre pensaba en la gente. En el 
estado de Hidalgo trabajó para cinco gobernadores distintos y de 
algunos fue secretario particular. Fue siempre militante del Pri, fiel 
al partido y “priísta de corazón”.* 

Otro punto importante, del cual depende directa o indirectamente el 
perfil adulto de R., fue el tener un padre que pertenecía a un partido 
con una tradición laica, e incluso, en algunas etapas de la historia de 
México, laicista y anticatólica y, al mismo tiempo, ser abiertamente 
un ferviente católico. Esta fue una constante que caracterizó al padre 
dentro del Pri, hasta el punto que él mismo señalaba que ser católico en 
un partido tan laico era una ventaja. Según Antonio Sénior su capacidad 
de relacionarse con los demás, derivaba del hecho que, ante todo, él 
era católico. Éste fue siempre un punto de referencia que caracterizó 
la acción política de Antonio Sénior. Claramente en estas décadas era 
todavía fuerte el recuerdo del conflicto religioso. Ser católico dentro del 


1 Para evitar confusión, denomino como Antonio Sénior a Antonio Roqueñí López, quien nació en 
Tulancingo, Hidalgo, el 27 de mayo de 1909. Licenciado en Derecho (unam) y político mexicano, murió el 
29 de mayo de 1983. 


2 Uso la abreviación R. para Antonio Roqueñí Ornelas. 


3 Entrevista con Guadalupe Aurora Roqueñí Ornelas. Pachuca, Hidalgo, 26 de mayo de 2009. Nació 
en la Ciudad de México el 27 agosto 1941, trabajó como educadora en el bir. Se casó y tiene tres hijos. 
Actualmente es ama de casa. 
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PRI podía significar ser discriminado, máxime que la fe del padre era un 
hecho declarado abiertamente. 

En 1954 la familia Roqueñí, por el trabajo del padre, se muda a 
Ensenada Baja California, mientras que R. con su hermano menor 
Gabriel salen de Pachuca para empezar una “nueva vida” en la Ciudad 
de México, lugar donde R. estudiará derecho en la unam. Deja a su 
familia bastante joven, a los 20 años y esta será su salida definitiva. 
Nunca regresará, aparte de periodos de visita, a la casa de los padres. 

El periodo de estudios de derecho en la unam será determinante 
en la vida de R. Las razones de esta afirmación son varias: 
primeramente, la unam y su carrera en derecho facilita su desarrollo 
profesional. Segundo, pero no en importancia, la generación de 
estudiantes de derecho del 54, a la que R. pertenecía, será la 
primera en llegar al nuevo cu (Ciudad Universitaria) de la unam, dado 
que había sido terminado de construir hacía poquísimo tiempo, en 
marzo de 1954. Sólo sucesivamente, pasadas algunas semanas, 
llegarán los estudiantes de ingeniería. La generación de derecho 
de 1954 será un grupo particular, sobre todo porque la mayoría 
llegará a desarrollar una carrera brillante. En ella habrá desde un 
secretario de gobernación a varios jueces de la corte constitucional, 
desde destacados abogados en todas las ramas del derecho, a 
empresarios que tienen por apellido Slim. Todo esto es fundamental 
para entender plenamente la acción de R. en los años ochentas 
y noventas del siglo pasado. De esto hablaremos en las próximas 
páginas, pero creo que es importante aclarar que su perfil es diferente 
al de un sacerdote diocesano o al de alguien perteneciente a una 
congregación religiosa. 

Desde su primer semestre, R. empezó a frecuentar el Opus Dei. 
En la facultad de derecho no será el único estudiante que ingresará 
en él. R. era cercano al fundador del Opus Dei en México, el padre 
Pedro Casciaro, y junto con otros estudiantes fueron prácticamente los 
fundadores de la primera residencia importante de la Obra en México, 
ubicada en la calle de Nuevo León. Posteriormente, cuando R. termina 
la carrera en la unam ingresa en el seminario del Opus Dei en Roma. 

En 1978, después de un periodo largo e intenso en el Opus Dei, R. 
logró salirse y agregarse como sacerdote diocesano a la Arquidiócesis 
de México. En este periodo la arquidiócesis tenía como arzobispo 
Primado a Ernesto Corripio Ahumada.* 


4 El Cardenal Ernesto Corripio Ahumada nace en la ciudad de Tampico en 1919. Posteriormente estudia 
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Como primera tarea, el Cardenal Corripio encarga a R. ser defensor 
del vínculo en los procesos de nulidad canónica matrimonial: en pocas 
palabras será el responsable de la nulidad canónica, actividad que 
constituye más del 90% del trabajo de cualquier tribunal diocesano. 

En estos años R. juega un papel importante en las relaciones entre 
el Estado Mexicano y la Iglesia, aunque nunca estuvo de acuerdo en 
llamarlas “relaciones Iglesia-Estado”, dado que considera se trata de 
un problema entre jerarquía y gobierno. Sobre este tema, un testimonio 
impactante será el de Manuel Bartlett. 

Después de forjar una fuerte amistad durante la universidad, R. y 
Bartlett se separan y se forman en Europa, Bartlett en Francia y R. entre 
Italia y España. En los años setentas los dos amigos se reencuentran y 
empiezan nuevamente a tener una relación de amistad y también una 
relación profesional. Para Bartlett la amistad con R. significó empezar 
a consolidar una importante relación con la Iglesia católica: “fue, 
antes que todo, una vinculación amistosa de información recíproca 
y de intercambios”. La tarea de Bartlett, ya desde la presidencia de 
Echeverría, fue ampliar las relaciones con la Iglesia católica que 
estaban bastante limitadas por razones históricas y legales; durante 
la presidencia de Echeverría las relaciones con la Iglesia católica 
eran casi ocultas, “formalmente existía sólo lo que la ley establecía”.? 
En este periodo, entre Estado e Iglesia católica, había un muro de 
distancia y por esta razón la relación con R. fue más significativa. En 
1982 Bartlett fue coordinador de la campaña electoral de Miguel de 
la Madrid y secretario general del PRI. La distancia entre Estado e 
Iglesia todavía era mucha. Según Bartlett, R. mantuvo un papel de 
enlace entre el episcopado y el PRI, ya que “Muchas veces era muy 
complicado llegar a tener relaciones con la jerarquía católica, por esto 
era útil hablar constantemente con R.”.* 

En los setenta existía un intermediario que llevaba las relaciones con 
la Iglesia, se llamaba Jorge Martínez del Campo y asumía la función 
de relacionar a la jerarquía con los altos funcionarios de gobierno de 


en seminario de Puebla y en la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma. Es proclamado obispo en 
1953 y en 1976 es trasferido a la sede episcopal de Pueblo. Posteriormente, de 1977 y hasta 1995 será el 
arzobispo primado de México. Proclamado cardenal del primer consistorio de Juan Pablo 1 en 1979. Muere 
en la Ciudad de México en 2008. 


5 Entrevista con Horacio Aguilar. Ciudad de México, 19 de agosto de 2009. Horacio Aguilar nació en 
México D.F., el 5 de mayo 1953, es notario y diácono permanente en la Arquidiócesis de la Ciudad de 
México, adscrito a la parroquia de Nuestra Señora de Lourdes, en la segunda vicaría. 


6 Ídem entrevista con Horacio Aguilar. 
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manera informal, “era un conducto casi velado”.” Manuel Bartlett, como 
Secretario de Gobernación bajo la presidencia de Miguel de la Madrid 
(1982-1988) abrió esta relación “velada” y la hizo pública porque 
resultaba “poco funcional” tener una relación secreta. Era facultad de 
la Secretaría de Gobernación recibir al obispo y por esta razón Bartlett 
decidió abrir oficialmente la relación con la iglesia católica como se 
había hecho con otras iglesias, éste fue un gran cambio. En todo este 
proceso de apertura y de transformación R. fue un asesor importante. 

Uno de los conflictos derivados de la recién terminada Reforma 
de 1992, fue la primera Asociación Religiosa (Ar) registrada. Manuel 
Gómez Granados, exdirector del Instituto Mexicano de Doctrina Social 
Cristiana (imbosoc) nos explica que R. era el apoderado legal del 
Arzobispado de México y su diócesis fue la primera entidad religiosa 
que se inscribió en la normatividad después de la reforma. Fue R. quien 
condujo directamente esta iniciativa, conocía extraordinariamente bien 
el camino legal y abrió la puerta para que la arquidiócesis fuera la primera 
asociación en registrarse. Sin embargo esta acción ocasionó una fuerte 
molestia en lo que todavía era la delegación apostólica. Fue un fuerte 
desencuentro porque Mons. Prigione quería ser el primero el realizar el 
registro como nunciatura, (el cambio de delegación a nunciatura se hizo 
registrando la nunciatura apostólica en la Secretaría de Gobernación) 
antes que todas las diócesis. “Allí hubo discusión pública, es cuando 
salta el conflicto a los medios de comunicación, ya que además no 
era común ventilar a los medios cuestiones internas de la iglesia, 
pero R. llevó este conflicto mucho más adelante”.? Quien respaldaba 
a R. era Mons. Rutilio Ramos, secretario del cardenal Corripio, junto 
con González Torres, que en este momento era el ecónomo de la 
arquidiócesis: “los tres se confrontaron, privadamente, con el nuncio y 
después públicamente, poniendo el asunto ante los medios. Tal vez lo 
que explica esto es que el entonces arzobispo de México, el cardenal 
Corripio Ahumada estaba enfermo y casi, podríamos decir, había 
sede vacante, ya que llevaba un año con una enfermedad demasiado 
dolorosa y había dejado un poco las riendas de la arquidiócesis en sus 
obispos auxiliares y en estos tres personajes”.? Según Manuel Gómez 


7 Ídem entrevista con Horacio Aguilar. 


8 Entrevista con Manuel Gómez Granados. Ciudad de México, 15 de junio de 2009. Miembro fundador 
y exdirector de imposoc. Es también analista y escribe en distintos periódicos. Fue uno de los laicos más 
prominentes en el contexto católico mexicano. 


9 Ídem entrevista con Manuel Gómez Granados. 
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el conflicto público empezó desde este momento y R. dio seguimiento a 
este problema que se había generado entre el Arzobispado de México 
y la nunciatura en los medios, mientras tanto, ni Mons. Rutilio Ramos, 
ni González Torres tomaron la palabra: “quien se hizo portavoz fue R., 
que tenía ya una historia en los medios, sin embargo el conflicto entre 
la arquidiócesis y la nunciatura, era un conflicto entre dos visiones del 
momento político”.*? 

Los problemas entre el Arzobispado de México y la nunciatura 
apostólica se habían manifestado desde antes, pero este conflicto del 
registro sacó a la luz pública dos problemas de fondo, por un lado “el 
interés de dominio desde la nunciatura hacia la iglesia mexicana y por 
otro una Arquidiócesis de México que siempre se ha resistido a ese 
esquema. El cardenal Corripio, con mucha discreción y diplomacia, 
buscaba llevar adelante sus iniciativas a pesar de la nunciatura. El 
conflicto ya existía pero saltó a la luz en esa ocasión”.*! 

El conflicto para el registro número uno es emblemático de la 
polarización que nació en la Iglesia con Mons. Prigione, durante 
y después de muchos años como delegado y sucesivamente como 
nuncio apostólico. Las razones de este conflicto no son complejas: R. 
había registrado en la nueva subsecretaria de asuntos religiosos la 
diócesis primada de México, y Prigione, por medio de gobernación, 
borró el registro del Arzobispado de México queriendo que fuera la 
nunciatura la primera en aparecer. En este conflicto se involucró 
también la Secretaría de Estado Vaticana y después de algunos 
meses, durante los cuales todo queda suspendido, la nunciatura se 
quedará con el registro número uno de gobernación, el numero dos 
se lo llevará la Conferencia Episcopal Mexicana y el número tres el 
Arzobispado de México. 

La Reforma de 1992 y el problema del registro número uno amplió 
el conflicto entre Mons. Prigione y R., en enero de 1994 R. le habló a 
Rodrigo Vera, de la revista Proceso, para comunicarle que tenía una 
exclusiva, pues había pedido a Mons. Prigione que se fuera. ¿Cómo 
ocurrió eso? R., representando a un grupo de católicos, fue a la 
nunciatura y pidió a Mons. Prigione que se regresara a Roma, fue el 
famoso “Señor Nuncio, ¡ya váyanse!”*? de enero 1994. Claramente 
Mons. Prigione contestó que no, que dependía del Papa y del 


10 Ídem entrevista con Manuel Gómez Granados. 
11 Ídem entrevista con Manuel Gómez Granados. 
12 Manuel Robles, Rodrigo Vera, Proceso, No. 0899-18, 24 de enero de 1994 (reportaje). 
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gobierno mexicano. “A Prigione esto no le agradó y prácticamente 
corrió a R. y González Torres de la nunciatura”, luego Mons. Prigione 
llamó al Cardenal Corripio acusando a los dos sacerdotes de lo que 
había ocurrido”.*? 

Como aclara Horacio Aguilar “*R. fue siempre respetuoso de la ley 
y conocía muy bien el derecho canónico, por este motivo actuó como 
actuó, porque pensaba que Mons. Prigione estaba estorbando el 
crecimiento de la libertad religiosa en México”.** 

Desde este episodio R. se volvió un sacerdote mediáticamente 
reconocido y seguramente la fuerza de esta petición fue la razón por 
la que concedió una exclusiva a Rodrigo Vera de la revista Proceso. 
Según Vera, R. era un sacerdote que manejaba bastante bien a los 
medios, sabiendo cuando aparecer y cuando no. 

El cambio entre el Cardenal Corripio y el Cardenal Norberto 
Rivera afectó muchísimo la carrera de R., quien será obligado a 
dejar definitivamente el tribunal. Todo cambia con la llegada del 
Cardenal Rivera al Arzobispado de México en 1995 pues R. empezó 
a tener problemas con sus superiores jerárquicos. Juan Pablo 
Alcocer** describe este momento: “en los pasillos de Durango 90 (la 
sede de la diócesis) el nombre de R. ya no era de agrado a varios 
personajes”.?? Los comentarios de Alcocer nos permiten aclarar 
nuestras dudas sobre el porqué R. se trasforma en un sacerdote 
incómodo: *R. daba opiniones que no consultaba, se manejaba muy 
por la libre y adentro de la jerarquía hay que ser muy prudente, 
mientras él era continuamente crítico”.*” 

Una vez que perdió el trabajo en el tribunal, R., se quedó oficialmente 
con su capellanía, celebrando una misa todos los días en la capilla 
del Hospital de Santa Teresa (en la colonia Roma). Algunos de sus 
familiares ven en este periodo de su vida una etapa triste respecto 
al periodo en el tribunal pues R. sufría por la pérdida de su trabajo 


13 Entrevista con Antonio Román. Ciudad de México, 9 de junio de 2009. Nació en el D.F., el 12 de enero 
1962, inició el periódico “uno más uno” que es antecedente de La Jornada. Cuando se funda La Jornada 
en 1984 inicia como auxiliar de redacción y dos años más tarde como reportero. En 1988 empieza a cubrir 
la fuente religiosa. Desde este trabajo empieza a conocer a mucha gente vinculada con la Iglesia católica. 
En este contexto conoce al padre Antonio Roqueñí. 


14 Entrevista con Horacio Aguilar. Estado de México, 27 de mayo de 2009. 


15 Juan Pablo Alcocer nació en la Ciudad de México el 2 de septiembre de 1959, fue el director de la 
facultad de derecho y de la escuela de estudios internacionales de la Universidad Anáhuac México Sur, es 
abogado matrimonialista y doctor en filosofía del derecho 


16 Entrevista con Juan Pablo Alcocer. Ciudad de México, 15 de noviembre de 2009. 


17 Ídem entrevista con Juan Pablo Alcocer. 
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como juez y por no tener el respaldo de sus superiores, pero aun así 
siguió adelante. Por esta razón, también en esta última etapa de su 
vida y contrariamente a lo que se puede pensar, R. se caracterizó por 
un intenso, intensísimo trabajo, no solamente trabajando de tiempo 
completo en la Fundación del Montepío Luz Saviñón, sino asesorando 
y apoyando “casos perdidos”. 

Seguramente uno de los más importantes casos en que participó 
fue el asunto relacionado a los abusos sexuales del fundador de 
los legionarios, asesorando al naciente grupo de víctimas del padre 
Marcial Maciel Degollado y fungiendo como primer asesor canónigo de 
la demanda que se levantó en contra del padre Maciel. 

Desde el lunes 14 al jueves 17 de abril de 1997 salieron en La Jornada, 
sin interrupción, cuatro artículos consecutivos sobre el padre Maciel 
y posteriormente se hizo un programa, en el Canal 40, dedicado a él. 
Claramente la reacción de los legionarios a esta acusación fue intimidante 
y amenazante, y el mismo Cardenal Rivera protestó, preguntando 
públicamente al periodista de La Jornada, Salvador Guerrero Ciprés, 
con cuánto dinero los exlegionarios lo habían sobornado. 

Afinales del “97, en el restaurante de comida española Covadonga, en 
la colonia Roma, las víctimas de los abusos sexuales de padre Maciel, los 
exlegionarios José Barba y José Antonio Pérez Olvera se encontraron con 
R. y nació la idea de empezar a abrir una demanda en los tribunales de 
la Santa Sede, declarándose R. disponible para una asesoría canónica. 

Una vez que R. se involucró con las víctimas del padre Maciel perdió 
automáticamente casi todas las relaciones con el episcopado y con 
muchos sacerdotes. Mientras que antes el problema era más que nada 
con el Arzobispado de México, por su participación directa en este 
caso, R. se trasformó en un “enemigo de la Iglesia”. 

Maciel, en este momento, era una persona carismática, poderosa, 
con una enorme fama de santidad, a diferencia de R., de quien 
ulteriormente empezaron a desarrollarse dentro de la Iglesia, rumores 
sobre su persona, de acuerdo con Alcocer “a R. le daba mucho placer y 
mucho gusto estar a la cabeza de todo esto. Era un hombre egocéntrico, 
tenía intereses, conveniencias”*?. Esto era y es el pensamiento de 
muchas personas acerca de R., pues según algunos se involucró en 
esta demanda por ansia de protagonismo. 

José Barba y R., junto con Arturo Jurado Guzmán, otro exlegionario 
que vivía en Estados Unidos, se fueron a Roma. La idea era demandar 


18 Ídem entrevista con Juan Pablo Alcocer. 
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a Maciel por absolutio complicis, la absolución del cómplice, es decir, en 
el derecho canónico había un sólo delito que no caía en prescripción, y 
era éste. Maciel abusaba de las víctimas haciéndoles cometer pecado 
y después las enviaba a comulgar tranquilamente; según el derecho 
canónico esto significa, ¡pso facto (por el acto) ser suspendido a divinis 
y si lo hacía de forma sistemática ser excomulgado. Canónicamente 
hablando, el abuso sexual que las víctimas habían denunciado ya 
estaba prescrito, pues estamos hablando de los años “50 y “60, pero la 
absolución del cómplice no podía prescribir; por esta razón R. integró 
la acusación en contra de Maciel por absolución del cómplice y otros 
delitos, pues estudiando el caso había visto que ésta era la única forma 
para intentar una causa, no había otra. 

R. viajó a Roma varias veces para empezar la demanda canónica 
contra Maciel y continúo esperando una respuesta que nunca llegó: por 
esta razón entre R. y el grupo de exvíctimas se registró un importante 
cambio de estrategia, entendiendo que la única forma para poder juzgar 
al padre Maciel era denunciarlo públicamente. En primera instancia 
había que sensibilizar a la opinión pública con evidencias, de manera 
que, una vez convencida de la veracidad de los hechos, obligara al 
Vaticano a tomar medidas; por este motivo, sucesivamente, hubo un 
intenso debate en los medios de comunicación, pues seguramente la 
intención de R. era utilizar este espacio para empujar la causa. 

En 2001 modifican la ley canónica y la absolutio complicis caía, 
ahora, en prescripción. De hecho, la Congregación de la Doctrina 
de la Fe cambió la ley canóniga, y los casos de absolutio complicis 
podían caer en prescripción. De esta forma la demanda ya no 
tenía ningún sentido. Como hemos observado, en el campo del 
derecho canónigo R. no desarrolló solamente la carrera de juez en 
el Tribunal del Arzobispado de México, sino que fue también asesor 
jurídico de muchas órdenes de religiosos, presentes en la Ciudad de 
México. Seguramente “el caso” más relevante como canonista fue 
el que realizó como abogado de Mons. Samuel Ruiz, obispo de San 
Cristóbal de las Casas en Chiapas, desde 1960 hasta 2000. Al final 
del gobierno pastoral de Mons. Samuel Ruiz, en la década de los 
“90, hubo acusaciones serias por parte de la delegación apostólica 
(sucesivamente nunciatura apostólica), en las cuales se le imputaba 
a don Samuel de “desnaturalizar” el mensaje evangélico, y se intentó 
iniciar en Roma un proceso que, en términos seculares, era como una 
destitución. Estas acusaciones se basaban en el informe quinquenal 
que cada obispo tiene que hacer a la delegación o nunciatura 
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apostólica: en el informe hecho por Samuel Ruiz había varias ideas 
que se prestaban a equivocación, especialmente ligadas a la lucha 
social y a conceptos que se consideraban marxistas. 

Por esta razón don Samuel pidió ayuda al Cardenal Corripio quien 
le contestó que lo que él podía ofrecer era su grupo de asesores, en 
particular la disponibilidad del padre R., En esta forma, R. juega un 
papel importante, ayudando a don Samuel a no renunciar. 

El asunto en realidad es bastante complejo y lo explica bien Miguel 
Álvarez,** un laico que hoy es presidente de una ona, y que en los 
años 90 fue secretario particular de don Samuel Ruiz. Álvarez describe 
abiertamente el difícil contexto, no sólo eclesiástico, que se estaba 
viviendo en San Cristóbal desde los 90: “desde 1992 por una serie 
de situaciones, en San Cristóbal empezaron a crecer los rumores y 
sospechas de que había una corriente del episcopado mexicano, 
legitimada por el nuncio apostólico, que estaba haciendo campaña 
con el intento de remover a don Samuel. En 1993 se formó un equipo 
interdisciplinario de asesores alrededor de don Samuel y de la diócesis, 
que elaboró documentos y respuestas para defender su imagen”. 

La situación de la diócesis de San Cristóbal, con el inicio de la 
guerrilla, se complicó. Esta comisión de asesores siguió trabajando a 
lo largo de este periodo, hasta que en el 2000, a los 75 años de edad, 
don Samuel dejó San Cristóbal (esta es la edad que canónicamente 
se establece para la jubilación de los obispos), después de cumplir y 
festejar sus 40 años como obispo. A lo largo de estos años se mantuvo 
siempre este equipo interdisciplinario, encargado de defender la imagen 
de la diócesis y en particular de su obispo. R. entró en este equipo, 
encargándose de enfrentar los problemas canónigos que implicaban 
las acusaciones que se hacían a don Samuel. El padre Antonio, según 
el secretario particular del difunto obispo de San Cristóbal, hace una 
labor verdaderamente relevante, tanto en esta comisión, como en 
el trato directo con don Samuel. Dentro de esta comisión hubo otro 
abogado que se encargó más de los problemas civiles, mientras R. se 
enfocaba a la parte canónica. 

Uno de los cargos concretos en contra de don Samuel era la 
acusación de desviación pastoral, se criticaba cómo don Samuel 
conducía el trabajo pastoral. En particular se hablaba de una diócesis 


19 Entrevista con Miguel Álvarez. Ciudad de México, 18 de septiembre de 2009. Nació en México en junio 
de 1952, es presidente de la on Servicios y asesorías para la paz, A.C. (seraPaz). De 1990 a 2000 fue 
secretario particular de don Samuel Ruiz y de 1994 a 1998 fue secretario ejecutivo de la comisión nacional 
de intermediación. 
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que se concentraba únicamente en la lucha social, con un número 
desproporcionado de diáconos indígenas, sin vocaciones sacerdotales 
y sin un verdadero trabajo pastoral. Desde el 93 lo que se decía era que 
don Samuel era un mal obispo y la diócesis necesitaba de correctivos 
que don Samuel no podía aplicar. El objetivo no era solamente remover 
a don Samuel, sino tomar el control y dar una nueva orientación a la 
diócesis de San Cristóbal, con lo que, a su consideración, la diósesis 
recuperaría su institucionalidad y su ortodoxia. 

En un determinado momento las acusaciones llegaron directamente 
a la Santa Sede y debido a ello es que llegó a ser indispensable la 
asesoría de R. La estrategia del padre Antonio fue proporcionar mucha 
información sobre don Samuel para aclarar las dudas que sobre él 
había. Por ello el equipo elaboró documentos y testimonios, para poder 
responder con argumentos concretos a las acusaciones. R. representó 
un cambio importante en el trabajo de la comisión porque propuso 
una diversificación de interlocutores, haciendo una defensa un poco 
más audaz. Aplicando las indicaciones de R., se amplió el número de 
interlocutores, incluyendo varios cardenales de la Curia Romana, a 
quienes se les hizo llegar toda la información relativa a las acusaciones, 
así como del trabajo de don Samuel. Con R. se desarrolló una defensa 
más amplia, respondiendo siempre con información a las críticas. Suya 
fue la idea de abrir totalmente el diálogo, asumiendo que no se podía 
dar marcha atrás y que era mejor enfrentar directamente los problemas. 
Según Miguel Álvarez todo esto explica por qué “de alguna manera se 
le haya dejado terminar a Samuel Ruiz su trabajo como obispo de San 
Cristóbal”.2 

Seguramente, a la luz de los eventos que han pasado en la 
Iglesia católica, desde su muerte en adelante, me refiero sobre todo 
a los problemas generados por los abusos sexuales, sería más fácil 
reinterpretar parcialmente la acción de R., rescatándolo. Creo, también, 
que ver la obra de R. sólo y exclusivamente con este enfoque sería 
seguramente un límite. Podemos decir que R. hizo o intentó hacer, 
según como se vea, un trabajo de gran envergadura, su acción no se 
puede y no debe limitarse sólo a la Iglesia católica, sino que se debe 
ampliarse a toda la sociedad mexicana. R. dijo una vez a uno de sus 
amigos: “yo no puedo ocultar el sol”, se refería al padre Maciel, pero 
es probable, analizando su vida, que haya utilizado el mismo criterio 
para todas las injusticias, para él tan evidentes que no se podían 


20 Ídem. 
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ocultar. Donde veía abusos, su denuncia era fuerte y casi siempre 
pública, y esto lo trasformó en un sacerdote incómodo, sobre todo en 
un ambiente donde normalmente se guarda discreción. Si se ve su 
acción en retrospectiva, es difícil condenarla, pero si se contextualiza 
podemos también entender cómo un sector de la iglesia lo consideró 
como un sacerdote demasiado rebelde, que no respetaba la autoridad 
de sus superiores jerárquicos. 

En voz de Juan Pablo Alcocer, “R. murió aislado y solo, llama la 
atención que ni el día de su muerte nilos días posteriores, el arzobispado 
se haya pronunciado, como si no hubiera pasado nada; no creo que 
el cardenal haya sido demasiado rígido, después del mal trato y de las 
críticas de R., considero que la actuación del cardenal fue prudente. Un 
silencio absoluto”.?* 


Fuentes 


Entrevista con Horacio Aguilar. Estado de México, 27 de mayo de 2009. 
Entrevista con Horacio Aguilar. Ciudad de México, 19 de agosto de 2009. 
Entrevista con Juan Pablo Alcocer. Ciudad de México, 15 de 
noviembre de 2009. 

Entrevista con Miguel Álvarez. Ciudad de México, 18 de septiembre de 2009. 
Entrevista con Manuel Gómez Granados. Ciudad de México, 15 de 
junio de 2009. 

Entrevista con Antonio Román. Ciudad de México, 9 de junio de 2009. 
Entrevista con Guadalupe Aurora Roqueñí Ornelas. Pachuca, Hidalgo, 
26 de mayo de 2009. 


21 Entrevista con Juan Pablo Alcocer. Ciudad de México, 15 de noviembre de 2009. 
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La Iglesia católica y el desarrollo 
del Estado laico mexicano" 


Roberto Blancarte 
El Colegio de México 


De la “catolicidad” a la “laicidad” 


En la transición de la época colonial a la del México independiente, 
se dice, hubo un cambio de régimen. Sin embargo, al mismo tiempo 
sabemos, buena parte del entramado jurídico y ciertamente del social 
permaneció intocado por muchas décadas. Los cambios existieron 
sobre todo en la élite política, pero no por completo en todos los ámbitos 
sociales: mientras los españoles fueron sustituidos por los criollos en 
las esferas del gobierno, la estructura social de castas, dominada por 
los blancos, no se movió durante muchos años. Lo mismo sucedió con 
las leyes y ordenanzas: fue necesario que pasara mucho tiempo para 
que fueran sustituidas paulatinamente por una nueva reglamentación 
que pretendía responder a un diseño transformador de nación. No 
obstante, el cambio de régimen no fue inmediato porque la nación 
que surgió de la guerra y de la contrarreforma de independencia pasó 
de estar gobernada por una monarquía a constituirse en república, lo 
cual no implicó una transformación inmediata en la legitimidad de las 
instituciones políticas. En realidad, se pasó de una monarquía católica 
a una república católica. Sólo después de muchas otras batallas 
políticas, militares y sociales se cambió de un “régimen de catolicidad” a 
uno “de laicidad”.? En otras palabras, el cambio de régimen monárquico 
a republicano tuvo fuertes consecuencias, pero no tantas como la 
permanencia durante décadas del régimen de catolicidad. 

La anterior situación fue la razón principal de una tensión 
prácticamente irresoluble. La forma republicana de gobierno implicaba 
que ya no era una divinidad o una institución religiosa la que legitimaba 


1 Este texto forma parte de un trabajo de largo plazo que ha venido creciendo y transformándose. Una 
primera versión fue publicada como “Laicidad y laicismo en América latina”, en la sección Notas críticas 
de Estudios Sociológicos, Vol. xxv1, núm. 76, pp. 139-164, enero-abril 2008,. En otro artículo, publicado en 
la revista Civitas, de la Universidad Católica de Rio Grande do Sur, se agregaron diversas perspectivas y 
reflexiones que alimentan esta contribución. 


2 Como señaló Émile Poulat para referirse a Francia, pero en un modelo aplicable también al caso 
mexicano: “Durante mucho tiempo la vida pública ha estado dirigida por el principio de catolicidad; ahora 
está sometida al principio de laicidad”, Nuestra laicidad pública, México, FCE, 2012, p. 128. 
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el poder político, sino que la autoridad del monarca era sustituida 
por la soberanía popular. Entonces, la primera fuente de legitimidad 
pasaba a ser, por lo menos teóricamente, ya no Dios o la Iglesia, 
sino el pueblo. En el centro de este cambio se generaba una enorme 
transición, no siempre emprendida ni llevada a cabo institucionalmente, 
entre un régimen católico y otro que en principio tenía la semilla de la 
secularización, es decir un régimen laico o secular. La historia de este 
proceso de laicización o secularización de las instituciones políticas, 
no acompañado al mismo ritmo por un proceso de secularización de la 
sociedad,?* es la de las libertades políticas y sociales que van abriéndose 
camino en la medida que las transformaciones sociales generan los 
espacios para ello o las fuerzas secularistas de la región se imponen. 
La anterior aseveración nos conduce a constatar la resistencia de la 
jerarquía católica a aceptar los cambios impulsados por el liberalismo 
en el contexto de las luchas ideológicas entre conservadores y liberales. 
Dicho de otro modo, la laicización de las instituciones públicas se tuvo 
que hacer contra la voluntad y a pesar de los deseos de la Iglesia 
católica. De allí que la “laicización” o secularización de las instituciones 
políticas, definida como el proceso de creación de instituciones 
públicas autónomas de cualquier Iglesia o religión, viniera casi siempre 
acompañada de un “laicismo”, entendido éste como una actitud 
combativa, de corte anticlerical y apuntada a debilitar el poder eclesial. 
Ello condujo en más de una ocasión a diversas formas de polarización 
ideológica y política, aunque no siempre los conflictos giraron alrededor 
de la disyuntiva conservadurismo-liberalismo. En la medida que la 
distinción entre ambas posturas tendió a diluirse hacia finales del 
siglo XIX y surgieron posiciones ideológicas más radicales o de corte 
populista, la verdadera disyuntiva en esta materia comenzó a hacerse 
más evidente: por un lado, un régimen que a falta de mejor definición 
podría llamarse “confesional”, y por el otro, uno que podríamos llamar 
“secular” o “laico”.* En el primer caso, estamos frente a gobiernos 


3 Aunque suelen confundirse y estar relacionadas, la laicización y la secularización son dos fenómenos 
diversos. Mientras que la secularización tiene que ver con el proceso de diferenciación social en la 
modernidad, con lo que se ha llamado racionalización o mundanización de las Iglesias, y al mismo tiempo 
con la privatización de la esfera religiosa, la laicización se relaciona con el proceso de separación de la 
religión respecto de la esfera pública con el objeto de proteger la libertad de conciencia de los ciudadanos. 
En suma, podría decirse que la laicización es la secularización del Estado y de las instituciones científicas, 
educativas, médicas o de otro tipo, en la medida que el Estado se extiende a estas áreas de actividad, 
puesto que se vuelven “públicas”. Así, por laicización nos referiremos a la secularización del Estado, y por 
secularización, a este proceso de diferenciación de esferas en el conjunto de la sociedad. 


4 La palabra “laico” viene del griego laikós: del pueblo, de donde deriva “laos”: pueblo. Se utilizó entonces 
originalmente para referirse a los fieles cristianos, distinguiéndolos de los miembros del clero, quienes 
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que se apoyan de diversa forma en la religión, particularmente en la 
Iglesia católica, para reafirmar su autoridad; en el otro, estamos frente 
a gobiernos que pretenden consolidar la soberanía estatal por encima 
de las corporaciones específicas, incluidas las Iglesias. 

La división original entre conservadores y liberales no sólo se 
disolvió en el tiempo por la aparición de posturas caudillistas o 
populistas que hicieron más difícil definir de qué tipo de régimen se 
trataba; también otras “tradiciones”, como la del “jurisdiccionalismo”,*? 
heredera del regalismo, borraron en muchas ocasiones las 
antiguas posiciones. Gobiernos ideológicamente conservadores 
con frecuencia terminaron en disputas con la jerarquía católica e 
impusieron medidas regalistas y jurisdiccionalistas para apoderarse 
de la riqueza de la Iglesia, para disminuir su poder o para utilizarla 
con fines políticos. Poco se ha analizado hasta ahora sobre el tema; 
por ejemplo, el efecto secularizador de las guerras, en la medida que 
la logística bélica empuja a préstamos forzosos, confiscaciones de 
propiedades, allanamientos o simples hurtos. Por su parte, no pocos 
gobiernos ideológicamente liberales terminaron por contemporizar 
con la jerarquía católica para fortalecer los consensos políticos, la 
estabilidad y el orden social. 

El conservadurismo político mexicano tiene entre sus principales 
fuentes la doctrina católica, tal y como ha sido interpretada en general 
por la Santa Sede. Pero ello no significa que los gobiernos conservadores 
hayan establecido regímenes teocráticos. Más bien ha habido una 
tendencia al “confesionalismo”, el cual podría definirse como la inclinación 
de algunos Estados a establecer sus legislaciones y políticas públicas de 
acuerdo con una o varias confesiones religiosas. El origen de tal relación 


controlan los sacramentos, diáconos, presbíteros o sacerdotes y prelados u obispos. No fue sino hasta 
el siglo xix que el término “laico” comienza a denotar aquel espacio que sale del control eclesiástico. Es 
decir, como una oposición a lo clerical y posteriormente, en el fragor de la lucha, como anticlerical. Hasta 
mediados de ese siglo el término que se utilizaba para señalar el paso de algo de la esfera religiosa a la 
civil era el de “secularización”. De la palabra seeculum se deriva también el término “seglar”, el cual es 
equivalente al de “laico” en su acepción de miembro de la Iglesia no perteneciente al clero. De la palabra 
“laico” se deriva el sustantivo “laicidad” (laicité, en francés) neologismo francés creado en 1871 en el 
Consejo General de la Región del Sena (La Seine) producto de un voto a favor de la enseñanza laica 
(laicidad escolar), en el sentido de educación no confesional y sin instrucción religiosa. 


5 Entendemos por “jurisdiccionalismo” aquella tendencia estatal en los tiempos modernos que pretende 
intervenir en la vida interna de las Iglesias y no sólo regular las actividades públicas de las mismas o sus 
efectos sociales. Émile Poulat lo propone de la siguiente manera: “Al jurisdiccionalismo le gusta intervenir 
en la vida de las Iglesias; se propone como un deber el organizar y controlar a las religiones y sus cultos. 
Se enraíza en la tradición religiosa austro-alemana, favorecida por el luteranismo y la Ilustración”, en 
Liberté, laicité; La guerre des deux France et le príncipe de la modernité, Paris, Cerf-Cujas, 1987, p.151 
(Éthique 8. Société). 
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entre conservadurismo y catolicismo es doble. Por un lado, durante la 
Independencia la religión católica era vista como el único elemento que 
podía generar una identidad común entre los diversos pueblos de la 
nueva nación. Más tarde, la religión fue percibida como fundamento no 
sólo del cemento social, sino de la moral y del orden públicos. Lo cual 
nos permite aventurar una primera hipótesis acerca del desarrollo político 
mexicano: por lo general, los diversos gobiernos del país fueron incapaces 
de desarrollar una cultura cívica, basada en los deberes y derechos 
ciudadanos; en su lugar, prefirieron apoyarse en un orden moral religioso. 
Lo anterior generaría a largo plazo dificultades en la construcción de una 
cultura ciudadana, basada en la responsabilidad, el respeto y la tolerancia, 
generando ambivalencias, contradicciones y conflictos culturales que 
todavía hoy se muestran claramente en nuestro país. 


Las nuevas Repúblicas: entre Regalismo y Patronato 


México nació como República católica y construyó un Estado 
identificado con una sola religión e intolerante hacia el ejercicio (público 
o privado) de cualquier otra. Al mismo tiempo, en los nuevos países que 
surgieron a raíz de la descomposición del Imperio español en América, 
sus gobernantes pretendieron heredar el Real Patronato y redactaron 
constituciones que, en esa misma lógica de relación especial con la 
Santa Sede, protegían a la religión católica, privilegiaban a la Iglesia 
romana y no toleraban la presencia de otros cultos.?£ En México, los 


6 El Patronato concedido por la Santa Sede a través de diversas bulas a fines del siglo xv y principios 
del xvi había concedido a los reyes católicos diversos derechos sobre la gestión eclesiástica. La bula 
de Alejandro vi del 4 de mayo de 1493 les concedió el dominio de las Indias y el privilegio exclusivo de 
cristianizar a los indios; la del mismo Papa del 16 de noviembre de 1501 le garantizó a la Corona española 
los diezmos y primeros frutos de las Iglesias de las Indias; y la bula de Julio 1 del 28 de julio de 1508 
le concedió el derecho al patronato universal sobre la Iglesia católica en las Indias. Aunque no todos 
estarían de acuerdo en el significado de esta concesión en los siglos posteriores, el regalismo asumió 
que estas bulas reconocían la autoridad de los reyes de España para ejercer jurisdicción en todos los 
asuntos relacionados con el gobierno eclesiástico en las Indias. Los soberanos se asumían, al decir de 
John L. Mecham, como “una especie de vicarios apostólicos, con autoridad sobre asuntos espirituales 
en América”. En otras palabras, en virtud de que la Corona se hacía cargo de todos los costos para la 
expansión de la fe, la Santa Sede admitía el derecho de los reyes a fundar iglesias, nombrar obispos 
y clérigos, ayudándose a sostenerla con los diezmos. No quedaba claro (y esto sería motivo de agrias 
disputas durante los siglos siguientes) si lo anterior era el reconocimiento de un derecho intrínseco de los 
reyes o una concesión revocable de la Santa Sede. Ver John Lloyd Mecham, Church and State in Latin 
America: A History of Politico-Ecclesiastical Relations, Chapel Hill, The University of North Carolina Press, 
1934, p. 14-22. También Oscar Mazín y Francisco Morales, “La Iglesia en la Nueva España: Los años de 
consolidación”, Gran Historia de México llustrada, tomo ¡ Nueva España de 1521 a 1570, México, Planeta/ 
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primeros insurgentes, muchos de ellos sacerdotes, asentaron en sus 
manifiestos que la nueva nación conservaría la fe católica, que ésta 
sería resguardada por el gobierno y que no se admitiríael ejercicio de 
alguna otra. Los Sentimientos de la Nación de José María Morelos, 
el Acta de Independencia de Chilpancingo de 1813, el Decreto 
Constitucional de Apatzingán de 1814 y el Acta Constitutiva de 1823 
fueron antecedentes de la primera Constitución, la cual estableció en 
1824 que “la religión de la nación mexicana es y será perpetuamente 
la católica, apostólica romana. La nación la protege por leyes sabias y 
justas y prohíbe el ejercicio de cualquier otra.”” 

Sin embargo, el hecho de que los nuevos gobiernos pretendieran ofrecer 
un trato privilegiado a la religión católica no se traducía necesariamente en 
un sometimiento a los dictados de la Iglesia. Por el contrario, significaba 
en todos los casos que el Estado reclamaba los derechos implícitos del 
Patronato y por lo tanto un control sobre las actividades del clero y de la 
institución eclesiástica. Así lo establecía el artículo 50 de la Constitución 
mexicana de 1824, la cual otorgaba al Congreso facultades para ejercer 
los derechos del Patronato y, eventualmente, firmar un concordato con la 
Santa Sede. En otras palabras, la pretendida herencia sobre el Patronato 
significaba para los gobiernos de los nuevos países independientes de 
Hispanoamérica, incluido el mexicano, que la identidad nacional sería 
católica, pero que la Iglesia estaría, como en la época virreinal, bajo control 
y jurisdicción de la Corona. 

Había allí más continuidad que ruptura. La tradición regalista, que 
pretendía la sujeción de la lglesia a los fines de los reyes, se había 
fortalecido desde la llegada de los Borbones a España en 1700. Fue sobre 
todo a partir de la segunda mitad del siglo xv, con Carlos 1 en particular, 
que las llamadas “Reformas borbónicas”, emprendidas para hacer más 
eficiente la administración colonial e incrementar de esa manera los 
recursos provenientes de América, condujeron a una modificación de la 
relaciones de la Corona con la Iglesia. Durante la época de los Habsburgo 
había imperado la doctrina de las dos espadas, la temporal y la religiosa, 
trabajando para un objetivo común, bajo la potestad de los reyes de 
España. Sin embargo, a la idea de una colaboración entre el poder 
temporal y la Iglesia bajo la guía del monarca le siguió con los Borbones 


De Agostini-Conaculta-inaH, 2002, pp. 381-400. 


7 Manuel Ceballos Ramírez, “El siglo xix y la laicidad en México”, en Roberto Blancarte (comp.), Laicidad 
y valores en un Estado democrático, México, El Colegio de México/Secretaría de Gobernación, 2000, p. 
96. 
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una visión en la que la Iglesia era un instrumento más de la Corona y debía 
estar sometida a los fines y objetivos del Imperio español. Las diversas 
medidas políticas y administrativas que se pusieron en práctica sobre 
todo a partir de la segunda mitad del siglo xvi habrían de conducir 
al debilitamiento de la Iglesia en Hispanoamérica y constituirían un 
primer paso en el proceso de secularización posterior. Una de las más 
importantes fue la desamortización de bienes eclesiásticos. La doctrina 
económica detrás de esta medida suponía que gran parte de las tierras, 
bienes inmuebles y riquezas en general en propiedad de la Iglesia 
(manos muertas) permanecían fuera de circulación e impedían las 
iniciativas económicas. De allí que sugirieran desamortizar los bienes 
eclesiásticos, impedir nuevas amortizaciones, aprovechar los terrenos 
baldíos o sin trabajar y fomentar la pequeña y mediana propiedad. Si 
bien ello no constituía un elemento de laicización, tal como lo hemos 
entendido, pues los reyes basaban su imperio en la voluntad divina, 
sí era un antecedente importante en esa dirección, en la medida que 
debilitaba el poder temporal de la institución eclesiástica. 

La “secularización”, en el contexto colonial no tenía el sentido de 
alejamiento de la esfera religiosa que después adquirió tal concepto. 
Sin embargo, en la medida que significaba el control desde el poder 
temporal de la Iglesia y su incorporación al siglo (saeculum), es decir 
al mundo, constituía un antecedente directo del posterior proceso de 
secularización social y de las instituciones públicas. Así por ejemplo, en 
1749 los monarcas decretaron que todas las parroquias de las diócesis 
de México y Lima administradas por las órdenes mendicantes fuesen 
entregadas al clero secular. Pocos años después, el mandato se extendió 
a toda la Iglesia en América. La expulsión de los jesuitas de los dominios 
españoles de América y Europa, en 1767, constituyó otro paso en la 
afirmación de este regalismo, que veía en la Iglesia una institución que 
había acumulado una enorme riqueza, misma que la Corona española 
requería para librar sus guerras europeas. De allí que durante el último 
cuarto de siglo fueron adoptadas diversas medidas para poner bajo mayor 
control la administración eclesiástica, someter el poder de los clérigos y 
desamortizar los bienes eclesiásticos. La más trascendente de éstas fue 
la Real Cédula sobre Enajenación de bienes raíces y cobro de capitales 
de capellanías y obras pías de 1804, que en la práctica constituía un 
préstamo forzoso de la Iglesia y la sociedad civil a la Corona.? Más allá 


8 Ver al respecto el libro coordinado por María del Pilar Martínez López-Cano, Elisa Speckman Guerra y 
Gisela von Wobeser, La Iglesia y sus bienes. De la amortización a la nacionalización, México, unam, 2004. 
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de la merma de capitales que significó para las economías coloniales de 
la América española, la medida reflejaba una visión de la supremacía 
regalista por encima de cualquier otro interés. Es por ello que, después 
de la Independencia, la mayoría de los gobiernos hispanoamericanos 
(liberales o conservadores), que se ostentaban como protectores de 
la Iglesia, seguirían el ejemplo de los muy católicos reyes de España, 
desamortizando bienes eclesiásticos o pidiendo préstamos forzosos 
a la institución eclesiástica. Todo esto debilitaría a la Iglesia, al mismo 
tiempo que la alejaba parcialmente del poder político en tanto que fuente 
de autoridad para los nuevos Estados. La religión, más que fuente de 
legitimidad, se convertía en un instrumento más del Estado. 


El Patronato y el distanciamiento de la Santa Sede 


Existe entonces una liga directa entre el regalismo de la Corona 
española, la gestión del Patronato y la constitución de un pensamiento 
secularista. La cuestión del Patronato, convertida en una pretensión 
jurisdiccional sobre la Iglesia católica, habría de ser de hecho 
la herencia envenenada de las primeras repúblicas católicas 
independientes de la América hispánica. La Santa Sede aprovechó 
la coyuntura para reafirmar la doctrina ultramontana respecto al 
Patronato, argumentando que se trataba de una concesión, por lo 
tanto, no inherente a la soberanía y por consecuencia no heredable 
por las nacientes repúblicas. Éstas, por el contrario, respiraban el 
espíritu regalista, al mismo tiempo que suponían indispensable para 
su identidad el mantenimiento de la legitimidad religiosa de sus 
gobiernos. La Corona española, por su parte, seguía blandiendo 
sus derechos y prerrogativas pontificias y amenazaba a la Sede 
Pontificia en contra de cualquier posible acuerdo o reconocimiento 
de las nuevas repúblicas americanas. 

Es bien conocido que, en pleno restablecimiento de sus poderes a través 
de la Santa Alianza, luego de haber permanecido prisionera de Napoleón 
Bonaparte, la Santa Sede no era particularmente receptiva a las demandas 
delosinsurgentes americanos nide los subsecuentes gobiernos victoriosos. 
Austria, Francia, Prusia y Rusia establecieron la alianza entre el Altar y el 
Trono en 1815 y lo ratificaron en el Tratado de Verona de noviembre de 
1822. Allí, las potencias se declararon convencidas de que el sistema de 
Gobierno representativo era incompatible con los principios monárquicos, 
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al igual que la máxima de la soberanía del pueblo con el derecho divino. 
Por esta razón, se comprometían a “esforzarse para poner fin al sistema de 
los gobiernos representativos en los países de Europa donde existe y para 
impedir que se establezca donde todavía no es conocido”.? Así que no debe 
extrañar que en enero de 1816, Pío vi emitiera una encíclica mediante la 
cual exhortara a los súbditos americanos a la obediencia a su rey, a través 
de la ayuda de los prelados coloniales. Dicha solicitud fue reiterada en 
1822, cuando ya en la mayor parte del continente americano estaban en 
función gobiernos independientes. Aun así, la mayoría de ellos enviaron 
diversas misiones a Roma para tratar de obtener el reconocimiento o 
negociar algún tipo de concordato que resolviera la cuestión del Patronato 
y la de las numerosas sedes episcopales vacantes. Mientras tanto, un 
Patronato de facto era ejercido por los nuevos gobiernos, lo cual no dejaba 
de irritar a un sector de los clérigos instruidos para oponerse a cualquier 
pretensión jurisdiccionalista de las repúblicas independientes. El fracaso 
de la visita del Vicario Apostólico, Monseñor Juan Muzi, a tierras argentinas 
y chilenas en 1823-1824, mostraría las dificultades de entendimiento entre 
los gobiernos americanos que pretendían heredar el Patronato Real y 
una Sede Pontificia ansiosa de recuperar su autonomía, que aborrecía 
a los gobiernos republicanos, pero que a la vez deseaba mantener una 
situación social privilegiada. 

En los años siguientes, la cuestión del Patronato habría de 
convertirse en un elemento de discordia no sólo entre los nuevos 
gobiernos americanos y la Santa Sede, sino entre aquellos que 
defendían la alianza entre el poder temporal y la autoridad espiritual, 
característica del antiguo régimen, y aquellos que comenzaban a 
pensar en un esquema de separación de esferas de acción. En 
términos generales, mientras se buscaba una solución, a través de 
enviados plenipotenciarios a Roma, los Congresos establecieron 
Patronatos de facto. Sin embargo, siguiendo la misma práctica 
establecida, ninguno de los nuevos gobiernos se atrevió a nombrar 
obispos para las numerosas sedes diocesanas vacantes y en toda 
América se esperó pacientemente la llegada de Gregorio xvi, en 
1831, para que finalmente se comenzaran a nombrar obispos. 

Enlassiguientesdécadas, elpoderdelalglesiacatólicaen Hispanoamérica 
sería seriamente cuestionado. En la base de dicho cuestionamiento 
había una mezcla de liberalismo político, jurisdiccionalismo heredado del 


9 F.R. Vizconde de Chateaubriand, “Congrés de Verona”, en CEuvres Complétes, tomo xi, París, 1876, 
p. 468. Citado por Alberto Filippi, en Bolívar y la Santa Sede, Caracas, Editorial Arte, 1996, p. 41. 
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regalismo y de la práctica del Patronato, así como necesidades materiales 
ingentes de los nuevos gobiernos. Existía en esos países y desde la época 
colonial, la convicción creciente de que la posición dominante de la Iglesia 
era un obstáculo para las oportunidades económicas de la población y 
del país entero, así como a las libertades políticas de los individuos. El 
pensamiento liberal, difundido dentro y fuera de la masonería, predicaba “la 
secularización de la fuente de soberanía”. El establecimiento de repúblicas, 
bajo el principio de la soberanía popular, conducía de manera inevitable 
a un choque de las fuentes de legitimidad de las instituciones políticas. El 
Patronato podía subsistir en la medida que heredaba un jurisdiccionalismo 
regalista, pero no constituía más que de manera incipiente un régimen 
laico, pues pretendía seguir apoyándose en la autoridad eclesiástica. 
El surgimiento de una división entre conservadores y liberales y de un 
secularismo o laicismo combativo sería la consecuencia de ese dilema, 
que en muchos países no habría de resolverse en forma definitiva ni por 
medio de conflictos armados. 


Repúblicas católicas y liberalismo 


Los nuevos Estados independientes en América hispánica, como ya se 
ha mencionado, nacieron todos como Repúblicas católicas, pero con 
ideales liberales. Eso generaría contradicciones irreconciliables que 
habrían de marcar debates filosóficos y conflictos políticos durante los 
dos siglos siguientes. La primera razón de esa contradicción es que 
el régimen republicano moderno se basa en la construcción de una 
forma de gobierno que garantiza libertades e igualdad de derechos, en 
contraposición abierta con el gobierno monárquico (no parlamentario, 
se entiende), que se sostiene en los privilegios y la desigualdad. De 
esa manera, los liberales mexicanos de la primera mitad del siglo 
xix decidieron establecer una República para construir una sociedad 
igualitaria, en oposición al Antiguo Régimen, representado por la 
Monarquía Española que nos había gobernado durante tres siglos. 
La República puede, sin embargo, tener características diversas. 
Los primeros liberales mexicanos, preocupados por la ausencia de 
elementos integradores de la nación, concibieron a la mexicana 
como una República católica, aunque no fuese definida como tal, 
concediendo privilegios a esa religión y siendo intolerante respecto 
al ejercicio de cualquier otra. Por supuesto, esta manera de concebir 
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la República colisionaba directamente con los principios de libertad e 
igualdad, estableciendo así una fuente de contradicciones y conflictos 
entre quienes todavía concebían una sociedad basada en diferencias 
y privilegios y aquellos que tenían como ideal la libertad y la igualdad. 

De ese modo, durante las primeras décadas de las nuevas naciones 
hispanoamericanas, el debate sobre el Patronato y la negativa de la 
Santa Sede a aceptar la independencia de éstas, aunado a la señalada 
contradicción y la progresiva expansión de las ideas liberales, habría 
de marcar las crecientes discusiones y continuos enfrentamientos. 

Ahora bien, para efectos de lo que aquí intentamos probar, es 
necesario afirmar que no todo se resumía a un conflicto entre liberales y 
conservadores. En materia religiosa, como se ha visto, no parecía haber 
demasiadas divisiones, pues la mayoría de los criollos independentistas 
coincidían en la idea de que la religión católica era uno de los pocos 
elementos de identidad nacional, más allá de divisiones étnicas, regionales, 
lingúísticas, económicas, políticas o culturales. De allí que se considerara 
indispensable la protección del catolicismo, así como de los privilegios a 
la Iglesia. Sin embargo, en la medida que los ideales liberales se abrían 
camino y que el sistema republicano (democrático representativo) se 
establecía, inevitablemente se generaba un conflicto en cuanto a las 
formas de legitimidad de la autoridad política. La soberanía popular no 
era muy compatible con la autoridad por gracia divina. Al mismo tiempo, el 
ideal liberal favorecía la apertura al comercio y las migraciones europeas, 
lo cual conducía a la necesidad de la libertad de cultos o por lo menos a la 
tolerancia de los no católicos. Las necesidades financieras de los gobiernos 
y de la población condujeron también a medidas desamortizadoras, como 
la nacionalización de los bienes eclesiásticos, la eliminación del diezmo y 
otras acciones tendientes a debilitar el poder religioso, como la abolición 
del fuero eclesiástico. Finalmente, después de muchos debates y años de 
frustración, se fue abriendo entre la nueva elite gobernante la idea de que 
quizás la mejor solución era la separación de los negocios eclesiásticos y 
los del Estado. 

La dinámica regalista y jurisdiccionalista, heredera del Patronato, 
así como el surgimiento del liberalismo político condujeron a conflictos 
abiertos entre liberales y conservadores, apoyados estos últimos por 
la jerarquía católica. Cuando los liberales emergieron triunfantes, cabe 
aclarar que las medidas tenían como objetivo someter a la Iglesia, 
más que secularizar la sociedad. En algunos casos, pretendían usar 
la religión como instrumento político, más que laicizar las instituciones 
públicas. Estamos entonces frente a un conflicto que en algunas 
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ocasiones conduciría a medidas políticas de separación o de laicización 
del Estado, mas sólo como consecuencia de la imposibilidad para 
convertir a la Iglesia católica en una institución aliada pero sometida. 

El liberalismo latinoamericano de la primera mitad del siglo xix conoce 
algunos choques con la Iglesia, los cuales son generalmente experiencias 
cortas de gobierno interrumpidas por reacciones conservadoras. En el 
caso de México en 1833, el Vicepresidente Valentín Gómez Farías intenta 
poner en marcha el programa liberal, que consiste en la prohibición de que 
las manos muertas (la Iglesia) adquiriesen bienes raíces, la eliminación del 
diezmo (es decir la obligación civil de pagarlo), además de la compulsión 
civil para el cumplimiento de los votos y en general por “todas las leyes 
que atribuyen al clero el conocimiento de negocios civiles, como el contrato 
de matrimonio, etc.”.*” Se recuerda a las autoridades eclesiásticas la 
observancia de las disposiciones que prohíben al clero secular y regular 
tratar o predicar sobre asuntos políticos. Asimismo, se busca establecer 
una rectoría del Estado sobre la educación; se suprime la universidad y 
al mismo tiempo que se establece una Dirección General de Instrucción 
Pública, responsable de la enseñanza. Sin embargo, la mayor parte de 
estas medidas, con excepción de las económicas, no alcanzan a ser 
implementadas y son revertidas por los sucesivos gobiernos de corte 
conservador. Lo mismo sucede en 1847, cuando nuevamente Gómez 
Farías, en plena guerra contra los Estados Unidos, intenta infructuosamente 
expropiar los bienes eclesiásticos. Será necesario esperar hasta la 
Revolución de Ayutla en 1855 para que el programa liberal pueda avanzar 
penosamente, en medio de asonadas y guerras, como la de Reforma 
(1857-1860) y la intervención francesa (1862-1867).* 

Una vez que triunfan los liberales, la laicidad comienza a identificarse 
más con la separación entre el Estado y la Iglesia que con una transición a 
las formas de legitimación de las instituciones políticas. La soberanía se ha 
transferido de un monarca al pueblo, pero las medidas jurisdiccionalistas (de 
control sobre la Iglesia) y en algunos casos de separación son, sobre todo, 
las que marcan la autonomía de lo político. Sin embargo, en el fondo una 
buena parte de los regímenes se sigue sustentando, abierta o veladamente, 
en la autoridad religiosa o, más generalmente, el poder sagrado. 


10 José María Luis Mora, Obras sueltas, tomo 1, París, Librería de Rosa, 1837, p. xci. Citado por Jesús 
Reyes Heroles, El liberalismo mexicano, volumen 1, México, rce, 1988, p. 104. 


11 Jesús Reyes Heroles, El liberalismo mexicano, volumen iii, México, fce, 1988, pp. 69-245. 
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Triunfo social y derrota eclesial del liberalismo”? 


El liberalismo triunfó en la sociedad, mas fue derrotado dentro de la Iglesia 
católica. Los debates ideológicos también involucraban a los miembros del 
clero en Europa e Hispanoamérica. El resultado de esa contienda al interior 
de la Iglesia católica fue lo que definió su relación con el liberalismo y el 
mundo moderno en general. Durante la primera mitad del siglo xix no fueron 
pocos los clérigos, en ambos continentes que pretendieron conciliar al 
liberalismo con el catolicismo. No obstante, el resultado final les fue adverso: 
predominaron aquellos que predicaban la imposible conciliación con las 
nuevas ideas, pues no estaban dispuestos a aceptar las consecuencias 
que ello acarreaba para la Iglesia. Los propios Estados Pontificios se vieron 
envueltos en el torbellino de las revoluciones burguesas de mediados de 
siglo y condujeron a la Santa Sede a encerrarse en la intransigencia y la 
condena del liberalismo y sus consecuencias en materia de religión. Pero 
antes de eso, durante las primeras décadas de los países independientes, 
los miembros del clero fueron actores principales en los diversos debates, 
tanto del lado del nuevo régimen como del antiguo. Y no eran pocos los que 
defendían un republicanismo católico y los derechos de la Iglesia a través 
del sistema liberal. Estudios recientes demuestran que, incluso hasta la 
década de los años cincuenta del siglo xix muchos clérigos se esforzaban 
por demostrar la compatibilidad entre el catolicismo y el progreso, entendido 
como la llustración o la ciencia. Finalmente, hay que recordar que muchos 
de los hombres que fraguaron las reformas liberales o las llevaron a cabo 
eran sacerdotes.*? En México, por ejemplo, fue el sacerdote José María 
Luis Mora quien, después de un fracaso inicial para introducir reformas 
liberales, sugirió la necesidad de olvidarse de patronatos y concordatos, 
estableciendo una separación entre los negocios del Estado y aquellos de 
la Iglesia: “De la constitución —decía en 1833— se debe también hacer que 
desaparezca cuanto en ella hay de concordatos y patronato. Esas voces 
suponen al poder civil investido de funciones eclesiásticas, y al eclesiástico 
de funciones civiles, y ya es tiempo de hacer que desaparezca esta mezcla 


12 Entiendo aquí el concepto de intransigencia tal como lo ha definido Émile Poulat en su muy extensa 
obra. El autor se refiere a la actitud y posición doctrinal construida por la jerarquía católica, calificada como 
integral-intransigente, porque no se deja reducir al ámbito espiritual, al mismo tiempo que se opone a los 
otros modelos sociales, particularmente el liberalismo y el socialismo. 


13 Ver por ejemplo el capítulo de Brian Connaughton, “The Enemy Within: Catholics and Liberalism in 
Independent Mexico, 1821-1860”, en Jaime E. Rodríguez O. (Ed), The Divine Charter: Constitutionalism 
and Liberalism in Nineteenth-Century Mexico, Lanham, Boulder, New York, Toronto, Oxford, Rowman $8 
Littlefield Publishers Inc., 2005. Respecto a Brasil y otros países sudamericanos, ver el libro de John L. 
Mecham, op.cit. 
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monstruosa, origen de tantas contiendas. Reasuma la autoridad civil lo que 
le pertenece, aboliendo el fuero eclesiástico, negando el derecho de adquirir 
a manos muertas, disponiendo de los bienes que actualmente poseen, 
sustrayendo de su intervención el contrato civil del matrimonio, etc., etc., 
y deje que nombren curas y obispos a los que gusten entendiéndose con 
Roma como les parezca”.!* 

La posición de Mora, como la de otros sacerdotes y feligreses católicos 
en el mundo, no alcanzó a imponerse. Más bien, desde Roma se 
generó una reacción que buscaba conservar o recuperar para la Iglesia 
un régimen de privilegios en el marco de un Estado católico. El débil 
liberalismo católico es sometido y todos aquellos grupos que preconizan 
una aceptación de las libertades modernas, respetando la pluralidad 
religiosa y los derechos individuales son acallados por una jerarquía que 
insiste en "que el Magisterio recuerde solemnemente las condenas hechas 
anteriormente contra el liberalismo y otros errores modernos”. Esto es lo 
que hace Pío ix en diciembre de 1864, cuando publica la encíclica Quanta 
cura, la cual acompaña de un catálogo de 80 proposiciones consideradas 
inaceptables por el magisterio eclesial. Este catálogo es el famoso 
Syllabus o Recopilación que contiene los principales errores de nuestro 
tiempo que son anotados en las alocuciones consistoriales, encíclicas y 
otras cartas apostólicas de nuestro Santo Padre el Papa Pío 1x. El Syllabus 
condena la idea de que cada hombre puede abrazar y profesar la religión 
que él considere verdadera, de acuerdo con la luz de su razón; condena 
también las ideas de que los hombres pueden encontrar el camino de 
la salvación y obtenerla en la práctica de cualquier religión; además, 
reprueba la idea de que el protestantismo no es más que una variante 
de la verdadera religión cristiana. Censura el socialismo, el comunismo, 
las sociedades secretas, las sociedades bíblicas, las sociedades clérico- 
liberales; desaprueba las formas concretas del laicismo, como son las 
limitaciones al poder temporal de la Iglesia, la eliminación de los fueros y 
privilegios, el laicismo escolar, la separación del Estado y de la Iglesia, la 
separación de las ciencias filosóficas y morales del control eclesiástico, la 
abrogación del poder temporal de la Iglesia y, por supuesto, el liberalismo 
moderno, específicamente la abolición del catolicismo como religión de 
Estado, la libertad de cultos y la negación de la idea que la libertad de 
pensamiento no lleva a la corrupción de las costumbres. Cabe aclarar que 
estas dos proposiciones, última y antepenúltima del texto son extraídas 
de la alocución Nunquam fore, que señalaba “los atentados cometidos en 


14 José María Luis Mora, México y sus revoluciones, tomo i, pp. 341-342. 
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México contra los católicos”. Aunque sin duda alguna, la última proposición 
que se condenaba era la más clara al respecto, pues tendía a resumir la 
posición pontifical de su época. El Syllabus condenaba la idea de que “El 
Pontífice romano puede y debe reconciliarse y transigir con el progreso, 
el liberalismo y la civilización moderna”. En cualquier caso, se debe 
reiterar que no fueron los católicos liberales los que vencieron la contienda 
interna en la Iglesia y que el predominio de la intransigencia generaría 
en contrapartida un laicismo combativo en contra de una Iglesia que se 
negaba a abandonar la esfera pública y los privilegios como institución 
religiosa hegemónica. 


El apogeo del liberalismo laico 


Después del Syllabus, las condiciones estaban dadas para el feroz 
enfrentamiento entre los liberales (incluidos muchos sacerdotes y por 
supuesto fieles católicos) y la jerarquía católica. En prácticamente todo 
el mundo occidental el credo liberal habría de imponerse en la segunda 
mitad del siglo xix y principios del xx. Eso significaba que, en materia 
religiosa, la libertad de conciencia, de creencias y de culto se volvería 
la norma. En muchos casos, la autonomía de lo político frente a lo 
religioso, aunque bajo diversas formas jurídicas, también se convertiría 
en una constante. Finalmente, en América Latina estos procesos 
condujeron a una incipiente pluralidad religiosa. No obstante, el proceso 
de laicización de las instituciones públicas sería más complejo, en la 
medida en que muchos Estados seguían apoyándose en la autoridad 
(y por lo tanto la legitimidad) de la Iglesia católica. 

De cualquier manera, entre 1880 y 1930 en la mayor parte de los 
países latinoamericanos, que antes no habían conocido reformas 
liberales o no las habían conservado, se dieron casi simultáneamente 
regímenes liberales, mismos que impusieron medidas laicistas, como 
la eliminación del pago forzoso del diezmo, la nacionalización de bienes 
eclesiásticos, el establecimiento del registro civil de nacimientos o del 
matrimonio como contrato civil, la secularización de los cementerios 
e incluso, como ya se vio en algunas ocasiones, la formal separación 
entre el Estado y la Iglesia. Se trataba, en la mayoría de los casos, 


15 “Pío 1x, Encíclica “Quanta Cura” y “Syllabus”, en Encíclicas pontificias. Colección completa de 1832 a 
1958, 2*. edición corregida y aumentada, tomo 1, Buenos Aires, Editorial Guadalupe, 1958, pp. 155-168. 
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de regímenes oligárquicos basados en modelos económicos agro- 
exportadores, ideológicamente liberales o liberal-conservadores que, 
más por razones económicas que políticas, buscaban la disminución 
de las propiedades eclesiásticas para poner en el mercado tierras y 
bienes, lo cual implicaba también controlar el poder de la Iglesia. Varias 
veces dichas medidas fueron precedidas por enfrentamientos bélicos o 
guerras civiles entre conservadores y liberales. Pero con el fin de siglo 
xix cerca, era evidente que las oligarquías de ambos bandos tendían a 
imponer un orden para el progreso, basado en regímenes autoritarios, 
ilustrados, influidos por el positivismo y el ideal científico de modernidad. 
México no fue la excepción. La Iglesia aparecía en ese contexto como 
una institución necesaria para la conservación del orden moral y al 
mismo tiempo como un obstáculo para el progreso social. 

Los ideales de libertad se unían entonces a la necesidad de 
promover la circulación de la riqueza (eliminando o limitando los 
bienes de manos muertas), a la convicción de que el poder político no 
podía compartirse (estamos frente a regímenes no democráticos) y al 
anticlericalismo militante. Medidas como la continua expulsión de los 
jesuitas (considerados los principales defensores de la Santa Sede), el 
cierre de conventos o la simple prohibición de entrar a un monasterio, se 
volvieron comunes. El liberalismo positivista consideraba, por ejemplo, 
que ningún ser humano tenía derecho a renunciar a su libertad, por 
lo que se impedía jurídicamente la existencia de órdenes religiosas 
conventuales. La confiscación de tierras e inmuebles pertenecientes a 
la Iglesia se justificaba igualmente por razones económicas. Cuando 
la Iglesia se resistía, en más de una ocasión se abría el camino para 
los excesos del anticlericalismo. De cualquier manera, salvo en casos 
aislados, la jerarquía católica permaneció en las esferas de poder de los 
países latinoamericanos. Armados con la convicción de que el pueblo 
era católico prácticamente en su totalidad y respaldados por la lógica 
corporativista, los obispos continuaron apareciendo como los garantes 
del orden social, junto con los militares y gobernantes. 

Las medidas laicistas de corte combativo no alcanzaron a construir 
más que a medias una laicidad del Estado, puesto que la transición 
de las formas de autoridad sagradas a la soberanía popular no se 
efectuó completamente. Ni los regímenes dejaron de depender del 
apoyo proveniente de la Iglesia católica ni se constituyeron gobiernos 
verdaderamente democráticos apoyados en la voluntad popular. El 
autoritarismo y la manipulación política, el caudillismo o la represión, 
fueron la constante en América Latina durante la época del predominio 
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de los regímenes oligárquicos. El laicismo predominó, mas la laicidad 
todavía estaba por construirse. 


El populismo y los regímenes autoritarios 


A principios del siglo xx, los regímenes oligárquicos de América Latina 
comenzaron a mostrar signos de resquebrajamiento. El primero de ellos 
en caer fue el de México, a manos de otros miembros de la oligarquía 
que, apoyados en las crecientes clases medias, reivindicaron la causa de 
la democracia. El posterior estallido popular convertiría ese movimiento 
en una verdadera revolución social con enormes repercusiones en el 
plano político religioso. El hecho que en dicho país la jerarquía y el Partido 
Católico Nacional hubieran apoyado al golpista dictador militar Victoriano 
Huerta selló el destino de las relaciones Estado-Iglesia y condujo a casi un 
siglo de permanencia de leyes anticlericales, represión, guerras abiertas y 
arreglos incómodos, con el signo del laicismo oficial. Pero México fue en 
ese sentido, junto con Uruguay y posteriormente Cuba, una excepción en 
la América Latina del siglo xx. 

La mayor parte de los regímenes oligárquicos agro-exportadores 
cayeron por la crisis de 1929 y como resultado de golpes de Estado 
militares, bajo la cada vez mayor presión de las clases medias y las 
crecientes demandas populares. Aquí se reveló en toda su amplitud la 
debilidad de las medidas laicistas que habían sido puestas en práctica en 
América Latina. Las oligarquías liberales no lograron construir del todo 
una verdadera base institucional laica. Se dedicaron a reducir la riqueza 
material de la Iglesia y en algunos casos establecieron instituciones 
autónomas del Estado en los ritos de paso. las transiciones de la vida 
(nacimiento, matrimonio, muerte). Pero salvo en raras ocasiones, 
las oligarquías no prescindieron de la fuente de autoridad religiosa. 
Más bien se apoyaron en ella cuando pudieron y no construyeron una 
democracia fuerte que consolidara el régimen mediante el apoyo del 
pueblo como soberano. La consecuencia de lo anterior fue que en el 
momento del derrumbe de las oligarquías, todo el poder simbólico de 
la Iglesia católica estaba intacto y listo para reconstituirse. 

Entre 1930 y 1980 aproximadamente, en América Latina se gestó un 
tipo de relación entre la Iglesia mayoritaria y el Estado que bien podría 
definirse como el periodo del nacionalismo católico o el de los “concordatos 
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morales”.** La llegada del corporativismo y de los populismos tuvo un 
impacto diverso en cada región, aunque en términos generales permitió el 
reacomodo de la Iglesia católica luego del predominio liberal. Incluso en el 
caso de México, marcado por la guerra cristera (1926-1929) con su secuela 
de persecuciones anticlericales, la Iglesia católica y el Estado llegan a un 
llamado modus vivendi a partir de 1938. No se trataba en ese caso, como 
en otros países de América Latina, de la constitución de un nacionalismo 
católico, pues el carácter laico del Estado se mantuvo particularmente a 
través de la educación pública y una estricta separación de esferas. Tampoco 
el régimen de la Revolución Mexicana quiso compartir el poder con la 
institución eclesiástica, por lo que prefirió mantener un autoritarismo político 
con fachada democrática. La Constitución de 1917 había retomado la de 
1857, pero había introducido una serie de artículos anticlericales (más de 
control político sobre la Iglesia que laicistas) que prohibían el establecimiento 
de órdenes monásticas, no otorgaban reconocimiento jurídico a las Iglesias, 
prohibían, en consecuencia, que éstas tuvieran propiedades e impedían 
cualquier participación del clero en la política nacional. A pesar de ello, la 
conciliación condujo a que en ciertos lugares el episcopado recuperara 
lentamente algo de su poder. Después, en la medida que el régimen se 
debilitaba, la Iglesia pasó de justificadora a institución cuestionadora o 
fiscalizadora del régimen revolucionario, recuperando parte de su acervo 
crítico gracias a la visión renovada de lo social que propició la introducción 
del Concilio Vaticano 1 en América Latina. 

El otro elemento central para comprender el relativo freno a los 
procesos de secularización de las instituciones públicas en México, 
así como en Latinoamérica, se explica por la particular posición de 
la religión en el contexto de la Guerra Fría. La Santa Sede, como es 
sabido, se alineó de manera completa con la llamada “Doctrina Truman” 
y el discurso anticomunista de la posguerra. En 1946 Pío xi emitió un 
decreto del Santo Oficio que excomulgaba a los católicos que otorgaran 
su apoyo a los comunistas.?” No era una posición novedosa, pues 
desde mediados del siglo xix la Santa Sede había difundido diversas 
encíclicas condenando al liberalismo, el socialismo y el comunismo 
por igual.*? En el nuevo contexto, el comunismo se presentaba como 


16 Este concepto es utilizado por Kenneth Serbin en su libro Secret Dialogues: Church-State Relations, 
Torture, and Social Justice in Authoritarian Brazil, Pittsburgh, University of Pittsburgh Press 2000. 


17 Roger Aubert [et al.], Nouvelle Histoire de lÉglise, tomo 5: L'Église dans le monde moderne (1848 á 
nos jours), París, Éditions du Seuil, 1975, p. 613. 


18 Ver, por ejemplo, la ya citada encíclica de Pío IX, Quanta cura donde se habla del “funestísimo error 
del comunismo y del socialismo”.. 
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una amenaza mundial contra la fe. En el caso de América Latina estos 
temores ligados al anticomunismo se recrudecieron desde el triunfo 
de la Revolución cubana, la cual además se distinguió por su tono 
anticlerical. México no escapó a esta tendencia.?* 

No obstante, así como la Iglesia católica produjo una reacción 
contra el liberalismo, el socialismo y el comunismo, también generó 
una reacción interna contra la propia doctrina social cristiana. 
Paradójicamente, serían los propios militantes católicos, muchas 
veces formados por las organizaciones sociales de la Iglesia, quienes 
criticarían la posición de la Iglesia y se radicalizarían políticamente. 
No está claro en qué medida esas posturas se alimentarían o 
contribuirían a una sociedad crecientemente secularizada y a la 
constitución de instituciones públicas más seculares (a desarrollar). 
Pero es un hecho que contribuirían a realizar una crítica interna a la 
visión más clericalista del establishment eclesiástico. Incluso la lectura 
inicial de los resultados del Concilio Vaticano 1 condujo a una perspectiva 
mayormente crítica en la 1 Conferencia General del Episcopado 
[católico] Latinoamericano, en Medellín en 1966, luego matizada en 
sucesivas reuniones regionales. En cualquier caso, de allí muchos 
movimientos católicos pasaron del desarrollismo al liberacionismo, 
dando paso así a expresiones más o menos radicales, que luego se 
agruparían bajo la etiqueta de la “teología de la liberación”, o que se 
expresarían en movimientos políticos o guerrilleros. 

De cualquier manera, diversas circunstancias internacionales 
y regionales harían posible que el ciclo de los militarismos 
latinoamericanos llegara a su fin. En particular, el distanciamiento de los 
sectores más críticos de la Iglesia respecto de los gobiernos autoritarios, 
el fin de la Guerra Fría y la consolidación de vías democráticas (es decir 
pacíficas) de cambio, conducirían al debilitamiento del nacionalismo 
católico, por lo menos aquel ligado a los regímenes militares. Sin 
embargo, ello no garantizaría que en el futuro se reprodujeran o se 
gestaran nuevas formas de cooperación entre las esferas de lo religioso 
y de lo político. Y aunque en México el nacionalismo católico nunca 
tuvo oportunidad de desplegarse como parte esencial del régimen, los 
nuevos aires democráticos habrían de modificar también el papel de la 
Iglesia católica en la sociedad. 


19 Paul Gillingham y Benjamin T. Smith (eds.), Dictablanda; Politics, work, and culture in Mexico, 1938- 
1968, Durham and London, Duke University Press, 2014. 
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Laicidad y secularización en los albores del tercer milenio 


Las dos últimas décadas del siglo xx en el mundo presenciaron lo que 
se interpretó como un regreso de las religiones a la esfera pública. Se 
trataba en realidad de una mera constatación de algunos hechos que 
ponían en cuestión el paradigma de la secularización para las sociedades 
modernas. Mas, como el caso latinoamericano podía mostrar, la religión 
nunca había salido de la esfera pública. La participación de laicos 
católicos y sacerdotes en las luchas políticas, o las de los jerarcas, por 
lo general al lado de las oligarquías, o las diversas expresiones de la 
teología de la liberación, no eran más que diversas manifestaciones 
de la permanente presencia de la religión en la vida política y, por lo 
tanto, pública en estos países. Pese a lo anterior, el fenómeno no es 
contradictorio con el fortalecimiento de los Estados laicos. Desde fines 
del siglo xx y principios del nuevo milenio, tres factores han permitido la 
reactivación de la laicidad de las instituciones públicas: 1) la gestación 
de una efectiva y significativa pluralidad religiosa; 2) la mayor conciencia 
de la necesidad de proteger los derechos humanos y, por lo tanto, los 
derechos de minorías en la crecientemente reconocida diversidad; y 3) la 
gradual pero real democratización de las sociedades latinoamericanas. 
En efecto, es necesario recordar que en México, contrariamente a 
Europa, la laicidad es más una condición que un producto de la pluralidad 
religiosa. En otras palabras, en Europa el Estado laico surgió como una 
necesidad a partir de las guerras de religión, la búsqueda de tolerancia y 
el fin de la concepción centrada en la frase: “un Rey, una ley, una religión”, 
que simbolizaba la unicidad de la religión y la nación. El principio cuius 
regio eius religio, establecido como una medida de tolerancia en la Paz 
de Augsburgo, sería superado en los siglos siguientes en Europa. Sin 
embargo, en los dominios del Rey de España dicho principio permaneció 
inalterado, haciendo imposible cualquier forma de disidencia religiosa 
durante toda la época colonial hasta principios del siglo xix. En México 
las Iglesias y confesiones religiosas distintas a la católica sólo pudieron 
comenzar a implantarse hasta que fue decretada la ley de libertad de 
cultos, en 1860, es decir décadas después de la independencia. Pero no es 
sino hasta bien entrado el siglo xx (prácticamente después de la Segunda 
Guerra Mundial) que el monopolio religioso católico es seriamente puesto 
a prueba. Mientras que todavía hasta 1950 el porcentaje de no católicos es 
mínimo (menos de un dos por ciento), a principios del siglo xxi esa cifra se 
sitúa en el 20 por ciento de la población mexicana, aproximadamente. Hay 
entonces, más allá de lo jurídico, una necesidad real que ha empujado al 
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establecimiento de un Estado autónomo de normas religiosas particulares 
y la formulación de políticas laicas para garantizar, entre otras cosas, la 
igualdad de las Iglesias ante la ley y la no discriminación religiosa. 

Aunado a lo anterior, el resquebrajamiento del régimen autoritario 
ha venido acompañado de una mayor interiorización de los derechos 
humanos en México. Este hecho ha repercutido en una progresiva defensa 
de la libertad de conciencia y de numerosas libertades civiles aunadas a 
ella. El derecho de las mujeres a decidir sobre su propio cuerpo, el de las 
parejas a tener el número de hijos que les parece conveniente y a espaciar 
su nacimiento, el de los adolescentes a tener una educación sexual, el de 
los individuos a vivir de acuerdo a la orientación sexual de su preferencia, 
por mencionar sólo algunos, han sido garantizados en la medida que se 
expande la libertad de conciencia y se elaboran leyes para protegerla, 
así como los actos que de ella se derivan. Se abre paso una toma de 
conciencia acerca de la enorme diversidad en la sociedad y de que este 
reconocimiento se debe traducir en garantías y derechos para minorías 
étnicas, religiosas, sexuales, etcétera, independientemente de la voluntad 
de las mayorías o del peso de la Iglesia que sigue siendo hegemónica. El 
Estado laico se presenta así como el mejor garante de los derechos de 
estas minorías y, en particular, de los derechos sexuales y reproductivos. 
El respeto a esos derechos se ha convertido, realmente, en uno de los 
indicadores principales del grado de secularización de las instituciones 
públicas. Algunos países han avanzado mucho sus legislaciones en la 
materia, aunque no siempre la práctica política sigue la norma al pie de la 
letra y las inercias culturales siguen pesando. 

La tradición revolucionaria había sido acompañada durante décadas 
por ciertos avances de la secularización, como tempranas leyes que 
permitieron el divorcio (1915) o admitieron causales para despenalizar 
el aborto, incluso por razones económicas, como en el caso de Yucatán 
desde la década de los años 30. Más tarde, las batallas se dieron por el 
establecimiento de los libros de texto gratuito a principios de la década 
de los sesenta y por el diseño de una política pública de planificación 
familiar, ligada a la reducción del número de nacimientos y, por lo tanto, a 
los métodos no naturales de anticoncepción en la década siguiente. Como 
la jerarquía católica se sumó a la resistencia contra el autoritarismo por 
parte de sectores democráticos, los intentos de modernización del Estado, 
a partir de 1988, condujeron a una serie de reformas constitucionales en 
materia religiosa en 1992, reconociéndole en primer lugar personalidad 
jurídica a las Iglesias en tanto que “asociaciones religiosas” con otros 
derechos, como el de propiedad. Al final, dichas reformas se inscribían en 
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un esquema de nuevas libertades para las agrupaciones religiosas, aunque 
mantenían y, hasta cierto punto, reforzaban el marco constitucional de un 
Estado laico establecido en una nueva Ley de Asociaciones Religiosas y 
Culto Público, aprobada en julio de ese mismo año. 

La victoria electoral del Partido Acción Nacional en las elecciones 
presidenciales del año 2000 creó un escenario más complejo, donde 
las entidades federativas ganaron en independencia, si bien al mismo 
tiempo crearon espacios para una feudalización del poder con políticas 
más personalistas y populistas, que no respondían necesariamente a 
la tradición laicista. En la primera década del milenio la mayor parte de 
las discusiones públicas giraron alrededor del tema de la educación 
sexual en la escuela primaria y secundaria, así como de nuevas 
leyes O regulaciones concernientes a la violencia doméstica y a la 
anticoncepción de emergencia. Sin embargo, las principales batallas 
se dieron alrededor de la despenalización del aborto y el matrimonio 
homosexual, incluyendo el derecho de estas parejas a adoptar. 

En noviembre de 2006, la Asamblea de Representantes (congreso 
local) del Distrito Federal aprobó una nueva ley de “Sociedades de 
Convivencia” para las parejas del mismo sexo. En marzo de 2007, se 
aprobó también una iniciativa sobre el derecho de los transexuales para 
cambiar de identidad. En abril de ese mismo año el aborto por voluntad 
de la mujer hasta la semana doce de embarazo fue despenalizado en 
el Distrito Federal. Después de una batalla judicial, la Suprema Corte 
declaró constitucional esa modificación legal. No obstante, en los meses 
siguientes, una reacción organizada por los obispos católicos del país 
logró que 17 congresos de sendos estados de la República establecieran 
reformas al introducir el derecho a la vida “desde la concepción hasta 
la muerte natural”, lo que limitó el derecho al aborto bajo diversas 
circunstancias y penalizó en muchos casos a las mujeres que sufren 
abortos, incluso espontáneos. El Distrito Federal se convirtió entonces en 
la ciudad más liberal y laica del país, aunque en ese sentido aislada de 
las otras entidades de la República. Dicha tendencia se acentuó con la 
aprobación del matrimonio de personas del mismo sexo y su derecho a la 
adopción en diciembre de 2009 por el congreso local. Finalmente, el 1” de 
diciembre de 2012 entró en vigor la reforma constitucional que estableció a 
la República mexicana como democrática, representativa, laica y federal. 
Ésta fue complementada meses después con la reforma al artículo 24, la 
cual decretó la libertad de conciencia, de religión y de convicciones éticas. 

Más allá de las reformas jurídicas, el proceso de democratización del 
sistema político mexicano, aunque lento e incompleto, ha significado 


557 


el reforzamiento del principal elemento de la laicidad de las instituciones 
públicas; es decir, el traslado de formas de legitimidad basadas en lo sagrado 
hacia formas de autoridad política apoyadas en la soberanía popular. 
Ciertamente, tanto la laicidad como la democracia constituyen en esencia 
un horizonte hacia el cual los pueblos y gobiernos se dirigen de manera 
continua, pese a que por definición sea siempre inalcanzable. No obstante, 
en la medida que hay mayor demanda de transparencia, escrutinio de la 
función pública y exigencia de rendición de cuentas, la autoridad política 
está más sujeta a la voluntad de los ciudadanos. La consecuencia de ello es 
la conformación de un Estados más laico que responde en mayor medida 
a las plurales necesidades y exigencias de los diversos sectores sociales 
y sus visiones de la vida, más que a una específica doctrina religiosa: la 
pluralidad y la secularización inciden en las comunidades indígenas, al 
igual que en las zonas urbanas. Los movimientos cívicos en defensa de 
derechos y libertades (por ejemplo de mujeres y homosexuales respecto 
a los derechos sexuales y reproductivos) ponen en cuestión los poderes 
establecidos, políticos y eclesiásticos. El proceso de democratización 
supone escrutinio, transparencia y rendición de cuentas por parte de todas 
las instituciones públicas; ni el Estado ni las instituciones religiosas escapan 
a esta lógica. La consecuencia es que, pese a tradiciones y presiones 
político-eclesiásticas, el Estado mexicano está siendo obligado a laicizarse. 
Sin embargo, al mismo tiempo, en muchos lugares esta tendencia parece 
estar luchando con la antigua lógica regalista y jurisdiccionalista que usaba 
a la religión como parte de su política de cohesión y control social. De esa 
manera, la laicización de las instituciones públicas, que la democratización 
y la pluralidad religiosa suponen y exigen, se enfrenta a las tendencias 
clientelares y populistas, particularmente de los gobernantes locales. El 
resultado es una tensión creciente entre dos modelos de sociedad: uno 
que perpetúa las antiguas tradiciones regalistas y jurisdiccionalistas, el cual 
termina reintroduciendo a la religión como elemento legitimador del poder 
político, y otro que aspira a una real democratización y desacralización del 
espacio público. La batalla no ha terminado. 
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